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Die vorliegende Studie ist aus' einer Preisfrage heraus- 
gewachsen, welche die katholisch-theologische Fakultät der 
Universität Bonn im Jahre 1900 stellte. Ihren Gegenstand 
bildet der zum ersten Male vom ägyptischen Mönche Makarius 
unternommene Versuch, den Ideengehalt des Christentums in 
mystischer Stimmung zu erfassen. Dieser Versuch erweckt 
deshalb besonderes Interesse, weil er die mystische Spekulation 
auf die Grundlagen stoischer Naturphilosophie stellt, um sie 
vor pantheistischer Irrung zu bewahren. 
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Einleitung. 
I. Das Leben Makarius des Aegypters. 

Makarius der Aegypter gehört zu den grossen, ehr- 
würdigen Mönchsgestalten der ägyptischen Wüste, die im 
4. Jahrhundert die Bewunderung ihrer Zeitgenossen erregten 
und das Streben nach christlicher Vollkommenheit in vielen 
Herzen weckten. Man nennt seinen Namen zugleich mit denen 
eines Antonius, Amon und Pachomius. Das Mönchtum der 
aketischen Wüste führt seinen Ursprung auf ihn zurück, und 
noch im Jahre 1844 traf Tischendorf in jener Einöde auf 
Klöster und Klosterruinen, die sich auf Grund einer Tradition 
von anderthalbtausend Jahren die Klöster des Abu Makar 
nennen. *) 

Makarius trägt den Beinamen des Grossen oder des 
A^egyipterB zum Unterschiede von Makarius dem Alexan- 
driner, welcher ungefähr zu gleicher Zeit in der benachbarten 
„Zellenwüste" (KeXXta) ein Leben ähnlicher Vollkommenheit 
führte. 

Die Hauptquellen über das Leben Makarius des 
Aegypters fliessen in der Historia Lausiaca des P a 1 - 
ladius und in der Historia monachorum des Rufinus. 
Beide Schriftsteller hatte die Bewunderung für das ägyptische 
Mönchtum in jenes klassische Land christlicher Aszese ge- 
führt. Rufinus war „zweimal in Aegypten, das erste Mal 
6 Jahre (374—380) und dann noch später (vor dem Jahre 385) 
zwei andere Jahre".*) Während seiner ersten Anwesenheit 
teilte er mit Makarius auf einer Nilinsel die Verbannung, 
welche auf Grund eines Ediktes des Kaisers Valens über 
eine Zahl hervorragender Mönche verhängt war. Palladius 
kam ein Jahr nach dem Tode des Makarius zur Stätte seiner 
Wirksamkeit und hörte dort aus dem Munde langjähriger 

^) TiBchendorf, Reise in den Orient. 1846, I. 110 ff. Vg^l. auch 
J. 0. Ewald Falls, Ein Besuch in den NatronklOstern der sketischen 
Wüste. Frankfurter zeitgemttsse Broschüren. Hamm 1905. Bd. XXY. 
Heft 3. 

') Schiwietz, Das morgenländische Mönchtum I. Mainz 1904, S. 80 f. 
Stoffels, Die mystlBclie Theologie des Makarius. 1 



2 Einleitung^. 

Aug:enzeugen die lebendigen Erinnerungen an den grossen 
Mönch. Nach den textkritischen Untersuchungen von Erwin 
Preuschen ^) kann die hohe Glaubwürdigkeit beider Schrift- 
steller nicht mehr in Zweifel gezogen werden. 

Abgesehen von diesen beiden Quellen bieten die Anek- 
doten und Sentenzen ägyptischer Mönche, welche sich in der 
Apophthegmenliteratur und in den Verba seniorum gesammelt 
finden, einen recht anschaulichen Einblick in das Leben und 
Denken jener Kreise. Die Apophthegmata Patrum,*) die in 
verschiedenen Rezensionen vorliegen, sind sehr alt ; sie reichen 
in ihrer ersten Gestalt bis aufs 4. und 5. Jahrhundert zurück. 
Wenn sie auch nicht frei sind von frommen Uebertreibungen, 
so bilden sie doch im ganzen betrachtet eine wertvolle Quelle 
für die Kenntnis des Mönchtums jener Zeit. 

Für die ersten 30 Lebensjahre des Makarius sind wir 
vollständig auf die Apophthegmen angewiesen. Man be- 
zeichnet gewöhnlich das Jahr 300 als das Geburtsjahr des 
Makarius. Diese Zeitbestimmung ist abhängig von der Da- 
tierung der Reise des Palladius, welcher im 4. Jahre seines 
ägyptischen Aufenthaltes zur sketischen Wüste kam, wo Ma- 
karius ein Jahr zuvor als 90jähriger Greis aus dem Leben 
geschieden war. Preuschen identifiziert jene Reise mit der- 
jenigen, welche in der Peregrinatio Silviae erzählt wird. Nach 
seiner Annahme — und dieser schliesst sich Schiwietz an «) — 
erfolgte die Ankunft des Palladius in Alexandrien um das 
Jahr 383, während die Zeitbestimmung „im Jahre des 2. Kon- 
sulats des Theodosius", welche sich in Handschriften der 
Historia Lausiaca cap. I. findet, die Ankunft in das Jahr 388 
verlegt. Doch weist Preuschen *) darauf hin, dass sich das 
letztere Datum in den besten Handschriften nicht findet. 
Schliesst man sich der Datierung Preuschens an^ so muss 
man die Ankunft des Palladius in der sketischen Wüste etwa 
in das Jahr 386 verlegen. Unter dieser Voraussetzung fiele 
der Tod des Makarius in das Jahr 385 und seine Geburt in 
das Jahr 295. C. Butler,^) der die Historia Lausiaca mit 
sorgfältigem kritischen Apparat herausgegeben hat, klammert 



^) Palladius und ßufinus, Ein Beitrag z. Quellenkunde d. ältesten 
Mönchtums. Giessen 1897. 

ä) Migne s. gr. XXXIV. 

*) Schiwietz 101. 

*) Palladius und Rufinus. 235 f. 

*) The lausiac History of Palladius, Texts and Studies VI 1. u. 2. 
Cambridge 1898 und 1904. Er merkt auch die Kolumnen der Migneschen 
Ausgabe (Patres graeci XXXIV) im Texte an. 



Aeasserer Lebensganfip des Makarius. 3 

ft'eilich auch die fragliche Zeitbestimmuno; „im Jahre des 2. 
Konsulats des Theodosius** ein. Die von ihm aufgestellte 
•Chronologie des Falladius setzt aber doch dessen Ankunft in 
Alexandrien in das Jahr 388.^) Man kann m. E. zur Zeit 
aiieht mehr behaupten, als dass der Tod des Mönchs kurz vor 
•dem Jahre 390 erfolgt ist und seine Geburt in die Wende 
^om 3. zum 4. Jahrhundert fällt. 

Makarius Heimat war Oberägypten, die Thebais. Dort 
scheint er in einfachen, vielleicht ärmlichen Verhältnissen 
4iufgewachsen zu sein. Seinem Schüler Paphnutius erzählte 
^r einmal aus seiner Jugendzeit: ,,Al8 ich noch Kind war, 
liütete ich mit andern Kindern Rinder. Sie gingen fort, um 
Feigen zu stehlen, und als sie davonliefen, fiel eine derselben. 
Ich nahm und ass sie, und wenn ich daran denke^ setze ich 
mich hin und weine." *) Der grosse Lebensernst, der auch 
aus dieser kleinen Erzählung widerklingt, führte ihn früh 
^em Aszetenstande zu. Wie Antonius getan, und wie es da- 
onals bei den Aszeten Sitte war, zog er sich zunächst in eine 
2elle in der Nähe eines oberägyptischen Dorfes zurück.») 
deinen Lebensunterhalt erwarb er durch das Flechten von 
Körben, die ein frommer Laie für ihn verkaufte. So lebte 
^r dort bis zum 30. Jahre. Dann suchte er die nördlich ge- 
legene sketische Wüste auf, um dort in schauerlicher Einöde 
•das Leben eines Anachoreten zu führen. Den äussern Anlass 
2U diesem Schritte bot ihm ein Vorgang, der seine Selbst- 
verleugnung in helles Licht rückt. Ein gefallenes Mädchen 
hatte ihn als ihren Verführer bezeichnet. Die Bewohner des 
jiahen Dorfes ergriffen ihn im Zorn über seine vermeintliche 
Heuchelei. Sie schleppten ihn unter Misshandlungen durchs 
Dorf und nötigten ihn zum Unterhalte des Mädchens. Ma- 
rkarius Hess es sich gefallen ; er verdoppelte seinen Fleiss und 
arbeitete für „sein Weib" bei Tag und Nacht. In den Ge- 
burtswehen aber gestand das Mädchen die Unschuld des 
Aszeten. Die Dorfbewohner hätten nun gerne ihr Unrecht 
.'gutgemacht; aber Makarius entzog sich seiner Rehabilitierung 
4urch die Flucht in die obengenannte Wüste. Von Alexan- 
drien aus führt der Weg dorthin zunächst etwa 60 Kilometer 
^südwärts zu den Natronseen und dem nach ihnen benannten 
•nitrischen Gebirge, welches um die Mitte des vierten Jahr- 
hunderts wegen seiner ausgedehnten Mönchskolonien hoch- 



') Tezts and Stndies VI 2, 245. 

«) Apophthe^m. ed. Mi^ne s. gr. XXXIV 257. 

») L. c. 236 sq. 
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berühmt war. Dort wohnten naeh der Angabe der Historia^ 
Lausiaca ^) etwa 5000 Mönche in Hütten aus gebranntem. 
Ziegelstein in grösserer oder geringerer Zahl beisammen. *) 
Von diesem Gebirge auö erstreckt sich nach Osten and Süd- 
osten bis znm Nil eine schauerliche Einöde, die von dem 
Orte Skete ihren Namen hat. Eine Tag- und Nachtreise war 
erforderlich, um von den nitrischen Klöstern nach Skete zu 
gelangen. Kein Pfad führte dorthin und kein anderer Weg- 
weiser als die Sterne. Das Wasser, welches sich dort nur 
spärlich findet, ist zwar nicht schädlich, hat aber „einen ganz 
abscheulichen, .erdharzigen Geruch.** Darum ist der Schluss, 
den der Verfasser der Vitae Patrum coli. Rosweid. zieht^ 
wohlberechtigt: „Es müssen also hier sehr vollkommene 
Männer leben, denn ein solch fürchterlicher Ort duldet nur 
Bewohner von vollendeter Willensstärke und höchster Aus- 
dauer." «) 

60 Jahre lang hat dort Makarius ein Leben der Abtötung 
und Heiligung geführt. Cassianus ^) nennt ihn den ersten 
Bewohner der sketischen Wüste, und aus einem Gespräch des 
Makarius mit dem hl. Antonius vernehmen wir die Klage, 
dass es dort noch keine Gelegenheit zur Feier des hl. Opfers 
gebe. *) Einige Mönche mögen sich indes schon vor Makariufr 
dort angesiedelt haben, denn nach der Historia Lausiaca 
gaben ältere Brüder ihm wegen des sittlichen Ernstes seines 
Charakters und der wahren Lebensweisheit, die ihn schon 
in verhältnismässig jungen Jahren auszeichneten, den Bei- 
namen „Ilat^aptoYipwv", „der Knabengreis". Je weiter sich der 
Ruf seines aszetischen Lebens verbreitete, um so mehr ward 
seine Einsamkeit gestört. Immer grösser wurde die Zahl der- 
jenigen, die sich in seiner Nähe ansiedelten und seiner geist- 
lichen Führung unterstellten ; doch waren ihre Zellen — nach 
der in der angrenzenden Wüste KeXXta beobachteten Sitte zu 
schliessen — so weit voneinander entfernt, dass man sich 
weder sehen noch hören konnte. «) Zeitweise lebte Makarius 
mit zwei Jüngern zusammen, von denen der eine seine Zelle 
mit ihm teilte, um ihn beim Empfang der zahlreichen Be> 
Sucher zu unterstützen. Wurde der Fremdenandrang zu stark;, 
dann zog sjch Makarius durch einen unterirdischen Gang von 

») Migne 8. gr, XXXIV 1020. 

*) Schiwietz 91. 

8) Migne XXXIV 109. 

*) Collationes Patrum 15, 3. ed. Migne, Patr. lat. XLIV. 

^) Apophth. ed. Migne XXXIV 252. 

«) Schiwietz 93. 
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tiber 90 l^Ietern Länge, den er selbst mühsam gegraben hatte, 
in eine verborgene Höhle zurück. *) Den religiösen Bedürf* 
Hissen der immer zahlreicher werdenden sketischen Mönche 
ward Rechnung getragen durch den Bau von vier Kirchen.') 
In ihnen kamen die Einsiedler der Umgegend am Samstag 
und Sonntag zur Feier der hl. Oeheimnisse zusammen. Auch 
Makarius wurde zum Priester geweiht. Ohne Zweifel hat er 
nach damaliger Sitte den Brüdern die Homilie gehalten, in 
<ler nachfolgenden Besprechung ihre Fragen beantwortet und 
die Schwierigkeiten ihres innem Lebens gelöst. *) Oefters 
bat man auch den berühmten sketischen Mönch, zum nitrischen 
<}ebirge zu kommen, damit er dort die Brüder durch sein 
Wort erbaue.^) In seinem demütigen Sinne suchte Makarius 
auch wieder Erhebung und Erbauung an den Beispielen 
anderer, — selbst einfacher Weltleute. ^) Er besuchte zuweilen 
«den grossen Vater Antonius, der 13 Tagereisen von ihm ent- 
fernt wohnte. ®) 

Die Historia Lausiaca lässt den sketischen Mönch auch 
mit Pachomius zusammen treffen, ^ der zuerst eine klöster- 
liehe Organisation für seine zahlreichen Mönche schuf und 
sie durch eine Regel zum gemeinsamen Leben vereinigte. 
Ob indes die Begegnung sich dem Bericht der Hist. Laus, 
entsprechend abgespielt hat, mag wenigstens zweifelhaft er- 
scheinen. 

In die letzten Lebensjahre des Makarius fallen die Oe* 
waltmassregeln, welche die Arianer gegen die Anhänger dei 
Jossen Bischofs Athanasius ergriffen. Nach dessen Tode 
-(373) hatte der Arianer Lucius den Patriarchenstuhl von 
Alexandrien bestiegen. Auf ein Edikt des Kaisers Valens 
.gestützt, begann er eine Verfolgung der sketischen Mönche. 
Makarius und einige andere wurden auf eine von Heiden 
bewohnte Nilinsel verbannt. Als sie jedoch durch ihre Pre- 
digt und ihr gottbegnadetes Wirken in kurzer Zeit die Be* 
wohner der Insel zum Christentum bekehrten, gestattete Lucius 
AUS Furcht vor dem Unwillen der alexandrinischen Bevölke- 



') Hist. Laus. Migne XXXIV 1049. 

>) Schiwietz 311. 

») Apophthegma 16: Migne XXXIV 247. 

*) Apophthegm. 2. u. 34. ed. Migne XXXIV, 237 u. 257. 

^) Vgl. Schiwietz 100. 

•) Vgl. Apophth. 4. ed. Migne XXXIV 241. 

^) Hi8t. Lausiaca, Migne XXXIV 1057 sq. 
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rung ihre Rückkehr in die Wüste. *) Dort starb Makariu!^ 
als Greis von 90 Jahren kurz vor 390. 

Der eben skizzierte äussere Lebensgang des grossen: 
Mönches gestattete bereits an einigen Stellen einen Einblick 
in das Innere seiner selbstlosen, abgeklärten Seele. Sieht 
man von den Apophthegmen, die uns eine Reihe kleinerer 
Sentenzen des ehrwürdigen Mönchsvaters mitteilen, ab, &o- 
sind seine Homilien recht eigentlich das Spiegelbild seines^ 
sittlich-religiösen Denkens und Lebens. Von ihnen her fällt 
helles Licht auf seine geistige Persönlichkeit. So 
sehr auch der Standpunkt der Forscher in der Beurteilung 
des Mönchtums selbst verschieden ist, — in der Uochschätzung^ 
des aszetischen Mystikers der Skete stimmen alle überein.*)' 

Makarius ist feiner Psychologe, frei von jeder lieber- 
hebung und Selbsttäuschung. Der Aufenthalt in der schaurigen. 
Einöde, der beständige Kampf gegen die körperliehe Bequem- 
lichkeit und gegen das Bedürfnis des Schlafes, den er bis zur 
Erschöpfung geführt hat, strenge Enthaltsamkeit in Speise 
und Trank,*) angestrengte Arbelt*) und beständige Geistes- 
sammlung haben ihn innerlich stark, rein und heilig gemacht. 
Keiner der christlichen Theologen vor ihm hat die traurigen 
Folgen der Erbsünde tiefer zu empfinden und lebendiger zu 
zeichnen verstanden. Hier spricht Makarius zu uns als Realist 
und Pessimist. Alle Liebe zum Irdischen belastet die Seele,, 
zieht sie herab und bietet dem Teufel einen Anknüpfungs- 
punkt zur Versuchung. ^) Darum hat Makarius den Bruch 
mit der irdischen Welt in allen Konsequenzen vollzogen. Das^ 
äusserlich monastische Leben erscheint i^m aber nicht al& 
Endzweck, sondern nur als besonders geeignetes Mittel zu 
dem einen wahren Lebensziele : der Vereinigung der christ- 
lichen Seele mit Christus, ihrem Herrn, durch den hl. Geist» 

Hiermit ist das zweite Moment genannt, welches in 
seiner Lehranschauung ähnlich wie beim hl. Paulus das erstere^ 
ergänzt. Seine mystische Gottesliebe und sein hoher Ge- 
dankenflug entreissen ihn immer wieder dem trüben Pessi- 
mismus seiner Lebenserfahrungen. Makarius bleibt seiner 



^) Sozom. hist. eccl. 6, 20. 

*) Vgl. Foerster, Makarius von Aegypten, Jahrbb. f. dtsche. TheoL 
Qotha 1873. XVUI. S. 4, und Loebe, Makarius von Aegypten Leben und 
Lehre, mit bes. Berücksichtigung s. ethischen Grundgedanken, Kirchl. 
Jahrbuch f. das Herzogtum S. Altenburg VI. 1900, vgl. S. 38. 

«) Vgl. Apophth. 10. ed. Migne XXXIV 246. 

*) Vgl. Apophth. 4. ed. Migne XXXIV 244. 

*) Vgl. ep. II. Migne XXXIV 429 A ; hom. 5, 6. 
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ganzen Natur nnd Herzensstimmung nach Idealist nnd Opti- 
mist. Er appelliert bei seinen Zuhörern nicht an die Furcht 
vor Strafen. Nein, er glaubt an die siegreiche Kraft der 
hoffnungsfreudigen christlichen Gottesliebe. All sein Bemühen 
ist darauf gerichtet, sich und seine Brüder über das niedrige, 
irdische Milieu hinaufzuheben zu einem Leben, das von dem 
Gedanken an die christliche Menschenwürde getragen ist und 
das aus der Christusliebe und dem Drang nach Gottvereinigung 
immer neue Impulse erhält. 

So wird Makarius der feingestimmte, lebensvolle Mystiker, 
der auf der einen Seite die Macht des Bösen so tief empfindet, 
und das von irdischem Trachten zerrissene Menschenherz so 
klar durchschaut, und der doch zugleich in der Ekstase die 
Himmelswonne einer auf Gottvereinigung gestimmten Seele 
verkostet. Hier findet der ethische Dualismus, welcher in 
mystischer Fassung die Homilien durchziebt» seine innere 
psychologische Erklärung. 

Die gewinnende, hochgestimmte Persönlichkeit des hl. 
Makarius, die noch heutzutage die Leser der Homilien mit 
Bewunderung erfüllt, hat schon zu seinen Lebzeiten viele 
gleichgesinnte Seelen in ihren Bannkreis gezogen, hat die 
sketische Wüste mit Aszeten bevölkert und auf alle Näher- 
stehenden einen tiefen und zugleich erhebenden Eindruck 
gemacht. Palladius hat aus dem Munde seiner Jünger so 
begeistertes Lob vernommen, dass er sich fast scheut, „die 
vielen, grossen und unglaublichen Taten der beiden Makarius, 
jener gefeierten Männer, zu erzählen und aufzuzeichnen, um 
dadurch nicht etwa in den Ruf eines Lügners zu kommen**.^) 
Rufinus zählt den sketischen Mystiker zu jenen Männern, „die 
nicht mit den übrigen Sterblichen, sondern mit den Engeln 
droben Lebens- und Handlungsweise zu teilen scheinen''.') 



Wie ist Makarius zum Mystiker geworden ? Aus welchen 
Elementen ist seine Mystik aufgebaut? In welchem Innern 
Zusammenhang steht er mit verwandten Strömungen früherer 
Zeit? — Das sind Fragen, welche grosse Schwierigkeiten in 
sich schliessen und verschiedene Beantwortung erfahren haben. 
Hamburgers Ansicht geht dahin: „Er scheint die Höhe des 
geistigen Standpunktes, auf dem wir ihn gewahren, durch 
keinen äussern Einfluss gewonnen zu haben, sondern nur 



^) Rist. Laus, nach Butlers Lesart, Texts and Studies VI 2, 43. 
«) Migne XXXIV 16. 
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durch sinnende Betrachtung des göttlichen Wortes und infolge 
seiner Innigen Vereinigung mit der Gottheit in unablässigem 
Gebete zu demselben gelangt zu sein".*) — Gewiss ist Ma- 
karius Mystiker von Hause aus, aus vollem Herzensdrang. 
Gewiss hat seine persönliche Religiosität manche ethisch- 
mystischen Probleme aus sieh heraus besonders lebhaft em- 
pfunden, z. B. die Bedeutung der Erbsünde, die Eigenart der 
mystischen Erhebung. Makarius ist als Mystiker ohne Zweifel 
originell. Dennoch lässt sich der Einfiuss nicht verkennen, 
den verwandte Geistesrichtungen früherer Tage auf ihn aus- 
geübt haben, so unsicher auch die Spur sein mag, die aus 
der sketischen Einöde in die geistige Metropole Alexandrien 
hinführt. Am nächsten lag ihm freilich die Gedankenwelt des 
ägyptischen Mönchtums, welcher der hl. Athanasius in der 
Vita Antonii so lebensfrischen Ausdruck gegeben hat. Schi- 
wietz') und Hol!*) weisen darauf hin, dass das Mönchsideal 
und manche Auffassungen hinsichtlich der Dämonologie und 
Eschatologie in der Lebensbesehreibung des hl. Antonius sich 
völlig mit den Ansichten seines Jüngern Freundes Makarius 
decken. 

Aber auch sein teilweise enger, geistiger Zusammenhang 
mit der alexaudrinischen Theologenschule steht unzweifelhaft 
fest. Mehrmals hat Makarius selbst die geistige Metropole 
Aegyptens besucht. In den arianischen Kämpfen waren es 
Mönche der sketischen Wüste, die dort für das Nicaenum 
und seinen Vorkämpfer Athanasius eintraten. Makarius ist 
zwar kein Origenist; es lag ihm fern, sich in seinem Kreise 
an den schwierigen und gewagten Problemen zu versuchen, 
die dem grossen Alexandriner in seinen geistvollen Aus- 
gleichsversuchen zwischen Philosophie und hl. Schrift, zwischen 
Wissen und Glauben entgegentraten. Makarius bietet über- 
haupt keine tiefgründige Spekulation, wozu ihm gewiss die 
entsprechende philosophische und theologische Vorbildung 
abging. Aber ohne Zweifel hat er von der alexandrinischen 
Theologie manches gelernt. Grützmacher*) weist auf die 



^) y^l. Stimmen der christl. Mystik u. Theosophie. Stuttgart 18&7. 
Bd. I 10 ff. 

*) Schiwietz a. a. O. 262. 

^) Enthusiasmus und Bussgewalt in der griech. Kirche. Leipzig 
1898, S. 144 ff. 

*) Pachomius und das älteste Klosterleben. Freib.-Leipzig 1896 
S. 75, vgl. auch S. 17 : „Hier in den Kreisen der Schüler des Makarius 
lebte ein wissenschaftlicher Sinn, der sich im Abschreiben und Ueber- 
setzen von Literaturwerken betätigte.** 



Seine Stellung zu Theologie und Philosophie. 9 

Tatsache hin^ dass man „in Unterägypten , besonders in den 
Kreisen der Mönche des Makarins, in den nitrischen Bergen, 
üeissig die Werke des Origenes studierte." Wenn man dazu 
berücksichtigt, dass Klemens und Origenes ihre Lehre nicht 
sowohl als Theologie, denn als christliche Philosophie be- 
zeichneten, so darf man wohl in dem Urteil des Ruflnus, ') 
welches unsern Makarius zu den „in der christlichen Philo- 
sophie gebildeten Männern*' zählt, einen Hinweis auf geistige 
Verwandtschaft zwischen ihm und d^r alexandrinischen Schule 
«rblicken/ 

Jedenfalls dürfen wir bei Makarius, dem grossen Kenner 
und Verehrer der hl. Schrift, der auch unter seinen Mönchen 
das Lesen derselben nachdrücklich förderte,*) eine Bekannt« 
Schaft mit den zahlreichen Arbeiten des hochgefeierten 
alexandrinischen Exegeten voraussetzen, zumal Makarius in 
den gleichen allegorisierenden Bahnen wie Origenes wandelt. 
Bezüglich eines Punktes, der Abendmahlslehre, hat Steitz*) 
-die Abhängigkeit des Makarius von den Alexandrinern klar 
nachgewiesen, wenn auch sein Resultat, die Alexandriner 
hätten eine bloss symbolische Auffassung der hl. Eucharistie 
vertreten, unrichtig ist, wie sie auch von Harnack *) eine 
Modifizierung erfuhr. 

Bezüglich jener mystischen Ideen, die sich schon in 
der hellenistischen Vergangenheit fanden, wird man ohne 
Bedenken annehmen dürfen, dass sie durch Vermittlung der 
mystisch gestimmten Theologie des Clemens Alexandrinus 
ihren Weg zu ihm genommen haben. 

Die griechisch heidnische Philosophie selbst, welche da- 
mals eine so bedeutsame Rolle bei der wissenschaftlichen Aus- 
gestaltung des christlichen Lehrgehaltes spielte, hat Makarius 
in seinen Werken nur gelegentlich gestreift. *) Immerhin spricht 
«r mit Achtung von dem Wissen eines Aristoteles, Plato und 
Sokrates ; doch die weltgeschichtliche, providentielle Bedeu- 
tung der griechischen Philosophie hat er nicht zu würdigen 
verstanden, wie die Alexandriner es taten. „Auch die grie- 
chische Philosophie'', bemerkt er, „wollte den Menschen rei- 
nigen, aber sie vermochte es nicht." •) Die grossen Geistes- 
heroen Griechenlands vergleicht er mit grossen, verwüsteten 

Migne XXXIV. 165. 
2) Vgl. hom. 3. 

^) Die AbendmahUlehre der griech. Kirche in ihrer geschichtlichen 
Entwicklung, Jahrbb. f. dtsche Theol. X. 1865. S. 142 ff. 
*) Dogm. Gesch. II* 429 Anm. 
*) Hom. 42,1. «) Vgl. hom. 17,15. 
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Städten, weil der Geist Gottes nicht in ihnen gewesen sei. *) 
Nichtsdestoweniger ist Makarius, vielleicht unbewusst, auch 
von griechischer Philosophie beeinflusst worden, nicht 
bloss mittelbar durch die Alexandriner, sondern — so lange 
Mittelglieder nicht konstatiert worden sind, wird man sagen 
dürfen •— auch unmittelbar. Die stoische Weisheit, deren 
Materialismus bei den Alexandrinern so sehr verpönt war^ 
hat unsern Mystiker zweifellos beeinflusst. Zwar liegt diese 
Einwirkung nicht an der Oberfläche, aber die folgende Unter- 
suchung wird ergeben, dass Makarius tatsächlich Ele- 
mente der stoischen Naturphilosophie, materiell 
und formell, wenn auch in modifizierter Weise zum Auf- 
bau und zur Erklärung seiner Mystik verwertet hat. 
Wie mag der sketische Einsiedler mit stoischer Physik 
bekannt geworden sein ? Was kann ihn zur Verwertung der- 
selben in seinem System veranlasst haben? — Die Ethik 
der Stoa, ihre Lehre von der Äicaa-eta, auch ihre allegorisierende 
Methode und ihre Populärphilosophie waren damals fast 
geistiges Gemeingut geworden. Aber wie der stoische Rea- 
lismus — um den stärkern Ausdruck Materialismus zu ver- 
melden — , der in der ganzen zeitgenössischen Geistesrichtung 
keinen Widerhall fand, auf die Mystik des Makarius ein- 
wirken konnte, das ist eine noch ungelöste Frage. Eine ge- 
wisse Analogie zu seiner Stellungnahme findet sich nur in 
der Haltung TertuUians gegenüber der stoischen Physik. 

Im allgemeinen Hesse sich die literarische Bedeu- 
tung des sketischen Mystikers vielleicht also formulieren: 
Makarius ist kein tiefer Philosoph oder Theolog, aber ein 
lebendiger, origineller Geist von hohem aszetischen Ernst 
und mystischen Schwung. Bald ist er der geistvolle Exeget, 
der in tiefsinniger Weise dem geheimen Sinne der hl. Schrift 
nachgeht, um aus ihr seine reiche mystische Gedankenwelt 
dem Zuhörer zu enthüllen; bald der ernste, praktische Pre- 
diger, der aus der Fülle des täglichen Lebens Vergleiche und 
Bilder in immer neuer Abwechslung entlehnt, — Bilder, die 
uns bei einem weltfremden Wüsten prediger überraschen. 

Die Einwirkung seiner Werke auf die spätere mystische 
Theologie im Orient lässt sich zur Zeit noch nicht beurteilen, 
schon deshalb nicht, weil uns die Kenntnis der Literar- 
geschichte seiner mystischen Schriften bis zum 12. Jahrhundert 
abgeht. Doch lässt sich soviel sagen : Seine Bedeutung liegt 

Hom. 42,1. 



literarische Bedeutung des Makarius. li 

auf dem Boden praktiseh-aszetischer Mystik. Deshalb hat er 
Freunde und Verehrer hauptsächlich in den Kreisen de& 
griechischen Mönchtums gefunden. Bemerkenswert dafür ist 
die Tatsache, dass seine Werke in den Handschriftensamm- 
lungen der Athosklöster verhältnismässig stark vertreten sind. 
Im 10. Jahrhundert hat Simeon Metaphrastes ^) die Werke de& 
Makarius überarbeitet und die aszetisch-mystische Weisheit 
des sketischen Mönches in Form von 7 Schriften (Opuscula) 
seinen Zeitgenossen wieder zugänglich gemacht: gewiss ein 
Beweis für eine hohe Wertschätzung, die der Mystiker auch 
vollkommen verdient, weil er durchaus auf dem Boden einer 
gesunden Aszese und einer massvollen Mystik steht. 

Erst dann, wenn die Erforschung byzantinischer Mystik 
ernstlich in Angriff genommen wird, wird sich ergeben, wel- 
cher Anteil an il^rer Entwicklung unserm Mönche zufällt. 



IL Die Werke Makarius des Aegypters. 

Bevor wir in die Untersuchung über die mystische 
Theologie des Makarius eintreten, bedarf es. einer kurzen 
Orientierung über jene Schriften, welche die Unterlage dieser 
Untersuchung bilden werden. 

Den Namen des Makarius tragen in den Handschriften 
eine Reihe von Literaturwerken verschiedenen Inhalts. Bald 
sind es Homilien, bald Briefe, bald Traktate. Floss hat, so- 
weit es ihm möglich war, in seiner Makarius- Ausgabe *) die 
Bibliotheken genannt, deren Kataloge solche Handschriften 
aufführten. Er hat dieselben nur zum kleinsten Teile selbst 
gesehen und verwertet. Vor einigen Jahren hat dann Lam- 
bros') durch seinen Handschriften katalog der Athosklöster 
unsere Kenntnis jener Handschriften um ein Bedeutendes^ 
vermehrt. Solange die genannten handschriftlichen Schätze 
nicht gehoben sind, wird man über den Umfang der schrift- 
stellerischen Tätigkeit des Makarius und über die ursprüng- 
liche Textgestalt seiner Werke kein bestimmtes Urteil ab- 
geben können. 



Siehe Ehrhard, Die Legendensammlung-.des Simeon Metaphrastes, 
in der Festschrift zum llOOjähr. Jubiläum des deutscheu Campo Santo 
in Rom. 1896. 

*) Migne, series graeca- XXXIV. Paris 1860, coli. 393 sqq. Notae 
^) Catalogue of the greek Manuscr. of the Mount Athos, Cambridge^ 
1895 u. 1900. 
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In der letzten Ausgabe der Makariusschriften bei Migne 
«ind grösstenteils nach frühem Ausgaben abgedruekt: 50 
geistliche Homilien, 7 Traktate (Opuscula), 4 Briefe und 2 
kleine Gebete. 

Die 50 geistlichen Homilien, welche als das Hauptwerk 
angesehen werden und dem Mönche sein literarisches Ansehn 
sichern, wurden zuerst im Jahre 1559 aus einer Handschrift 
der Bibliotheca Regia in Paris im Druck veröffentlicht. Dass 
wir in dieser Handschrift nicht die einzige Rezension besitzen, 
2eigt die Ergänzung, welche Floss in der 5. Homilie auf 
Grund einer Berliner Handschrift vorgenommen hat, femer 
<lie Tatsache, dass Hudson aus dem Cod. 213 Bodleianae Bibl. 
zu Oxford einem spätem Herausgeber des Pariser Textes 
nebst manchen Emendationen die Abschritt von 7 noch un- 
edierten Homilien zusenden konnte. ^) 

Die Septem opuscula ascetica Macarii Aegyptii, die 
Petrus Possinus'») im Jahre 1684 zuerst herausgab, und die 
auch Floss abgedruckt hat, stimmen nach Inhalt und Form 
so stark mit den Homilien überein, dass die Annahme, sie 
seien originale Erzeugnisse des Makarius, berechtigten Zweifeln 
begegnete. Seitdem Floss in der Wiener Bibliothek Manu- 
skripte der Opuscula mit der Aufschrift: K»(paXata xo5 dYiou Maxa- 

pioo (lexa^paadivTa icapa So(i.eu>v too Ao^o^^too (sie) pv' gefunden hat, 
besitzen wir auch das äussere Zeugnis dafür, dass die 
Opuscula eine im Stile des Makarius gehaltene Ueberarbeitung 
seiner Homilien durch Simeon Logotheta oder Metaphrastes 
sind, der in der 2. Hälfte des 10. Jahrhunderts lebte.«) 

Ausser 2 kleinen Gebetchen, über deren Autorschaft 
sich m. E. nichts feststellen lässt, enthält die Ausgabe von 
Floss noch 4 Briefe, die den Namen des Makarius tragen. 
Der 3. Brief*) zeigt eine Abweichung von den Werken des 
.Makarius in Stil und Inhalt. Drum hält ihn Floss für unecht. 
Der 4. Brief stellt sich als eine Kompilation des 1. und 3. 
Briefes heraus. 

Somit bleiben von den bis jetzt edierten Schriften 
nur noch die Homilien und die beiden ersten Briefe als echte 
Werke des Makarius bestehen. Homilien und Briefe stimmen 
untereinander in Stil und Inhalt überein. Selbst die latei- 
nische Uebersetzung des 1. Briefes, der im griechischen 

*) Migne XXXIV 393 f; 379 f. 

^) Thesaurus asceticus sive sjntagma opusculorum XYIII a Graecis 
^olim Patribus de re ascetica scriptorum. Parisiis 1684 in — 4. 
^) Siehe Ehrhard, Die Legrendensammlung S. 47. 
*) Migne XXXIV 403. 



Unechte Schriften. IB^ 

Original verloren ist, trägt deutlich das stilistische Gepräge 
der Homilien an sich. Inhaltlich hat er die Auffassung und 
Behandlung der Tugendschule, insbesondere die Wertschätzung 
der Demut mit den Homilien *) gemein. Der 2. Brief teilt mit 
den Homilien die Auffassung von den Aufgaben des Mönch- 
tums,*) die scharfe Betonung des Rechtes der menschlichen 
Freiheit,*) die Darstellung der Vereinigung der Seele mit 
Oott u. a. m. 

Wenn nun auch feststeht, dass die Homilien und die 
beiden ersten Briefe den gleichen Verfasser haben, so 
könnte man doch Zweifel erheben, ob der als Makarius be- 
zeichnete Verfasser identisch sei mit Makarius dem Aegy pter, 
dem Mönchsvater der sketischen Wüste. Solche Bedenken 
sind gegründet worden auf den Mangel einer äussern, literar- 
historischen Beglaubigung. Die Literarhistoriker des christ- 
lichen Altertums und des Mittelalters erwähnen nicht, dass 
Makarius der Aegypter solche Werke geschrieben habe. 
Gennadi US *) nennt nur einen Brief des ägyptischen Mönches 
Makarius. Doch macht schon Cave*^) darauf aufmerksam,, 
dass man auch andere Werke bei Gennadius vergeblich suche. 
Ueberdies darf zur richtigen Beurteilung jenes Argumentum 
ex silentio nicht vergessen werden, dass die Homilien sich 
ihrem Zweck und Inhalt nach an einen abgeschlossenen Kreis 
von Mönchen wenden und daimm von dem Literarhistoriker 
leichter übergangen werden konnten. Die spätem Zeugnisse, 
die etwa zur äussern Beglaubigung dienen könnten, sind recht 
spärlich und unbestimmt. Isaak, der Bischof von Ninive, der 
gegen Ende des 6. Jahrhunderts in der sketischen Wüste 
sein heiligmässiges, mystisch gestimmtes Leben beschlösse 
beruft sich in seinen Werken wie auf Johannes von Theben, 
Evagrius, Isaias, Markus und Antonius den Grossen so auch 
auf Makarius, quorum testimoniis utitur. «) In einer vor 885 
entstandenen arabischen Handschrift finden sich zwar eine 
Predigt des hl. Makarius über das Gebet und ein Brief an 
die Mönche, aber erst ein arabischer Kodex des 11. Jahr- 
hunderts enthält neben Briefen auch eine grössere Zahl von 
Predigten, nämlich 26 Sermones sancti Macarii abbatis ad 



») Vgl. hom. 12,3; 27,4.5. 

*) Vgl. ep. II. coli. 428 sq. mit hom. 3,1—3. 

») Vgl. ep. IL col. 412 mit hom. 15,22 ff. 

*) De viris illuatribus cap. 10. Ed. Migne P. lat LVIII 

'^) Bist Utt. (Baaileae 1741) I. 257. 

*) Assemanni, Bibl. orieDt. (Romae 1719) I. 448. 
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monachös. *) Früher bereits, um die Mitte des 10. Jahrhunderts, 
hatte Simeon Metaphrastes die heute vorliegenden Homilien 
zu den obengenannten, von Possinus edierten Septem opuseula 
umgearbeitet. 

Wenn nun auch die äussere Beglaubigung der Ho- 
milien und Briefe eine mangelhafte ist, so eothalten doch die 
genannten Schriften eine Reihe innerer Echtheitsmomente, 
welche für ihre Abfassung durch den sketischen Mönch Ma- 
karius sprechen. Diese Beweise liegen in den historischen 
und kulturhistorischen Voraussetzungen dieser Schriften, in 
Ihrer Gedankenwelt und ihrer äussern Form. Zunächst sind 
die Schriften im Zeitalter des sketischen Mönches verfasst 
worden. Denn die dort erwähnten . historischen Ereignisse 
und kulturhistorischen Zustände gehören dem vierten Jahr- 
liundert an und werden so behandelt, wie es ein im vierten 
Jahrhundert lebender Schriftsteller tun musste. Der Verfasser 
der Homilien spricht von einem Christen, den er persönlich 
kannte, der in der Verfolgungszeit Bekenner geworden war 
und dennoch sich damals schwer verfehlte. «) Da von einer 
blutigen Christen Verfolgung in Aegypten seit dem Toleranz 
'Cdikt des Galerius im Jahre 311 keine Rede mehr sein kann, 
so kommt kein nach dem vierten Jahrhundert lebender Schrift- 
steller als Verfasser in Frage. Die Behauptung Ceilliers, ■) 
diese Stelle sei von der Verfolgung durch Hunnerich im Jahre 
447 zu verstehen, befindet sich in Widerspruch mit der Tat- 
sache, dass Hunnerichs Macht auf den weströmischen Teil 
Afrikas beschränkt blieb und nicht bis nach Aegypten, ins 
griechische Sprachgebiet, wo diese Schriften entstanden sind, 
vorgedrungen ist. Der obige Beweis wird noch durch die 
Anspielung auf das Syneisaktentum verstärkt, welche in der 
erwähnten Stelle enthalten ist. Grade gegen Ende des dritten 
Jahrhunderts und zu Anfang des vierten zeigte das Synei- 
saktentum seine schlimmsten Auswüchse. Darum verbot der 
19. Kanon des Konzils von Ancyra im Jahre 314 strenge, 
dass gottgeweihte Jungfrauen wie Schwestern bei Männern 
lebten. — Ein weiteres Beweismoment für die Abfassung der 
Schriften im vierten Jahrhundert liegt darin, dass der Ver- 



*) Assemanni II. 511. 

*) Hom. 27, 15: TicYjpete: oov ahxib ftaxoc ictottv xaxovtx-yj (lies xavovtx-y^ 
•Ttc, xal TCOiY|oa? oüv-yj^stav jtsr 'aor?)^, ü>v ev rg cpoXax^, ISiiceaev et? itopvstav. 

*) Hist. generale des auteurs sacres et eccl. Ed. Paris. VII 
709-724. 
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fasser zweimal *) den Krieg zwischen Römern und Parthem 
als ein ihm nnd den Zuhörern naheliegendes, weil zeitge- 
nössisches Ereignis zum Vergleich heranzieht. Grade im 
vierten Jahrhundert spielten sich gewaltige Kämpfe zwischen 
den Neupersern (Parthern) und dem Römerreiche ab, welches 
damals zeitweilig Rom und Byzanz wiederholt unter ein 
Scepter vereinigte. Nach dem vierten Jahrhundert, als die 
Trennung von Byzanz und Rom endgültig geworden war, 
würde ein griechischer Schriftsteller nicht mehr von einem 
zwischen den Römern und Persem bestehenden Kriege ge- 
sprochen haben. 

Auch die Gedankenwelt, welche sich in den Homilien 
und Briefen wiederspiegelt, weist dieselben dem vierten Jahr- 
hundert und genauer den Kreisen des damaligen ägyptischen 
Mönchtums zu. Wenn es wahr ist, dass Ideen nicht ganz 
spontan und unabhängig voneinander auftreten, dann kann 
auch die der augustinischen engverwandte Erbsündenlehre 
der Homilien als ein Beweis für das Nahen der augustinischen 
Zeit angesprochen werden. Viel bedeutsamer aber ist die 
Tatsache, dass die Eschatologie, die Lehre von den Dämonen 
und die Auffassung der Aszese, welche die Homilien beherrscht, 
sich völlig mit den Anschauungen der Vita Antonii decken. *) 
Diese Fährte führt uns bei der Nachforschung über den Ver- 
fasser der Homilien direkt in die Kreise des ägyptischen 
Hönchtums. 

Noch enger schliesst sich der Zirkel um den sketischen 
Mönch als Verfasser der Homilien und Briefe. Es steht fest, 
dass Makarius ein berühmter Homilet war. Sogar die nitri- 
schen Mönche haben ihn wiederholt gebeten, den weiten Weg 
zu ihnen zu machen, um sie durch sein Wort zu erbauen. 
In der Tat scheinen auch die uns vorliegenden Homilien teil- 
weise wenigstens in Nitria gehalten worden zu sein, da in 
ihnen Mönche als Zuhörer vorausgesetzt sind, die nicht wie 
in der sketischen Wüste ein Einsiedlerleben führten, sondern 
in grösserer Zahl zusammen wohnten.*) 

Was nun die uns überlieferte Form der Homilien an- 
;geht, so lässt sich aus ihr keineswegs ein Beweis gegen ihre 



») Hom. 15,46; 27,22. 

*) Belege dafür bei C. HoU, Enthusiasmus und Bussgewalt in der 
griechischen Kirche, Leipzig 1898. S. U5, 149, 169, 188. VgL auch 
Orützmacher, Pachomius und das älteste Klosterleben. Freiburg-Leipzig 
1896. S. 83 ff. 94. 

») Vgl. Seite 4. 
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Echtheit ableiten, wie Oudinns *) es versuchte. Zwar lässt an 
mehreren Stellen der innere Zusammenhang zu wünschen 
übrig. Das liegt von Textkorruptionen abgesehen an der 
Art der Aufzeichnung jener Homilien. Wahrscheinlich sind 
dieselben bei oder nach dem mündlichen Vortrage von einem 
Verehrer des Homileten bald summarisch, bald ausführlicher 
aufgezeichnet worden. Einige zeigen daher eine auffällige 
Kürze, mehrere einen bedeutenden Umfang. Soweit der 
Mangel an innerm Zusammenhang nicht in Textkorruption 
oder mangelhafter Aufzeichnung begründet ist, erklärt er sieb 
leicht bei einem Homileten, der unter Verachtung rednerischen 
Prunkes seinen Zuhörern die christlichen Wahrheiten, wo und 
wie sie sich ihm aufdrängen, einfach und eindringlich vor- 
hält. So beurteilt auch Tillemont den Homileten : Le style 
en est simple et on voit sans peine que c'est un solitaire qui 
parle du coeur, sans affection, sans ornement et quelquefois 
aussi sans ordre. *) — Einige Homilien sind zum grossen Teil 
in Frage und Antwort gehalten oder doch in dieser Form 
abgeschlossen. Darin tritt uns die ursprüngliche Form der 
Homilie, die in einem Gedankenaustausch, in geistigem 
Wechselverkehr (6juXttv) bestand, entgegen. Diese Form konnte 
sich naturgemäss in einer abgeschlossenen Gemeinschaft 
gleichstrebender Aszeten länger als in der öffentlichen Be- 
lehrung der gewöhnlichen Gläubigen erhalten. •) Tatsächlich 
ist sie unter den Mönchen Aegyptens im vierten Jahrhundert 
noch in Gebrauch. In den Pachomiusklöstern hatten die Vor- 
steher am Samstag einen und am Sonntag zwei religiöse Vor- 
träge zu halten, auch am Mittwoch und Freitag ihre Mönche 
zu belehren. An diese Vorträge schloss sich eine Besprechung 
des Gehörten an. ^) Dass Makarius bezüglich der anschliessen- 
den Besprechung die gleiche Praxis befolgte, wissen wir aus 
der Apophthegmenliteratur. ^) Somit fallen die Schwierigkeiten, 
welche aus der äussern Form der Homilien gegen ihre Echtheit 
erhoben werden. Aus all den in den Homilien gelegenen Echt- 
heits- oder Wahrscheinlichkeitsmomenten geht klar hervor, dass 
die Homilien und Briefe im vierten Jahrhundert von einem 



Gommentarius de scriptt. Ecclesiae antiquis. Francof. ad Moe- 
num 1722. p. 477. 

*) Mömoires. tom. VIII p. 619. 

^) Vgl. Paniel, Pragm. Gesch. der christl. Beredsamkeit und der 
Homiletik. Leipzig 1839. I. 135. 

*) Vgl. Schiwietz 204 t 

<^) In dem 16. Apophthegma (Migne XXXIV 247) heisst es i 
Maxdpio^ b fji^a«; eXe^e xou; i8eX<pot? iv vj IiY.'tfti, cog äireXos t4|v IxxXirjotav, xtX. 
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lieiligmässigen und als Homilet hochverehrten Mönche Aegyp* 
tens verfasst worden sind. Die Handschriften nennen diesen 
Verfasser Makarius. Trotz des Mangels einer literarhisto- 
rischen Beglaubigung ist es wenigstens höchstwahrscheinlich, 
dass der Makarius genannte Verfasser der Homilien und 
Briefe identisch ist mit jenem heiligmftssigen und hochver- 
ehrten Mönchsvater und Homileten, welcher nach dem Zeugnis 
•der klrchengeschiehtlichen Quellen die sketische Wüste be- 
wohnte und unter dem Namen „Makarius der Aegypter'' oder 
«Makarius der Orosse*^ bekannt ist. 



Stoffels, Die mystische Theologie des Makarius. 



Erster Teil. 

Mystische Elemente in der liellenisclien, jfidisclien und 
cliristliclien Gedankenweit vor Makarius. 

I. Die psycho! ogisehe Eigenart der Mystik 
im allgemeinen. 

Die Mystik ist eins der dunkelsten and schwierigsteD 
Probleme der Psychologie and der Religionsgeschichte. Die 
etymologische Ableitung des Wortes führt uns zum BegriflT 
des Geheimnisvollen. Und in der Tat, die Mystik öflPnet der 
in Erwartung gespannten Seele die Pforten einer geheimnis- 
vollen Welt, führt sie ein in geheimnisreiche Zusammenhänge,, 
welche sie mit Gott und Welt verknüpfen. Und weil das 
Geheimnisvolle mit seinem eigenartigen Zauber nicht bloss 
den Intellekt erfasst, sondern heiliges Schauern, Ehrfurcht 
und Hoffnung, Freude und Wonne über die ganze Seele aus- 
giesst, so ist die Mystik nicht Sache des ruhigen, klaren 
Denkens, sondern Lebensinteresse der ganzen innern Persön- 
lichkeit. Sie ergreift das gesamte geiötige Wesen des Men« 
sehen und lässt sein reiches Gemütsleben in tausend Stim* 
mungen variieren. 

Mystisch wird die Atmosphäre einer jeden Seele, welche 
sich ihrer selbst, ihres wahren Wertes bewusst wird. Sie 
empfindet -— und alte Traditionen oder heilige Offenbarungen 
mögen sie bestärken — dass in ihr etwas lebt, welches grösser 
und dauernder ist als die gewöhnliche, wandelbare Welt. Sie 
fühlt die innere Spannung zwischen sich und ihrer Umgebung,, 
zwischen Ideal und wirklichem Leben, und ihre Ahnung wird 
immer mehr zur Gewissheit, dass sie selbst dem Höchsten, 
dass sie Gott verwandt ist. Das Höchste aber ist notwendig 
Geheimnis, und dieses Geheimnis wirkt auf die mystische 
Seele mit unwiderstehlichem Reize. Der ganze innere Mensch 
mit seinem phantasiereichen Denken, seinem seligen Hoffen^ 
seinem wonnevollen Lieben geht in die Betrachtung dieses 
höchsten Geheimnisses auf. Die Seele will und muss es er- 
fassen, es sich zu eigen machen, sich zu ihm erheben, und 
wenn der Mystiker konsequent bleibt und die höchste Stufe 



Psychologie der Mystik. 19 

mystischen Lebens ersteigt, dann fühlt er in sich kein irdisches 
Verlangen mehr (äiicdcdsia), er wähnt sich seiner äussern Um- 
gebung entrückt (SPjtoxaotO und schwelgt wonnetrunken im be- 
seligenden Genüsse des göttlichen Geheimnisses (^vdbtooot^). 
Göttliches Licht überstrahlt die Seele (<pü>xio}i6(;). Gott selbst 
enthüllt ihr unaussprechlich tiefe Geheimnisse (&icoxaXu4/e(^). Sie 
schaut den Unsichtbaren und erfasst den Unerfasslichen. Denn 
während er die mystisch-begnadete Seele zu sich heranhebt, 
senkt er sich gleichzeitig in sie hinab, und sie gehen den 
innigsten Bund ein (Svcoot?, finXcoat^, y^H-©«)» ^^^ zwischen Gott 
und Geschöpf denkbar ist. So erreicht die Seele das Ziel 
ihrer Sehnsucht: sie wird vergöttlicht («^twotO. 

Dies etwa ist die Grundstimmung, welche jede höher 
entwickelte Mystik durchzieht; es ist die psychologische 
Stimmung, mit welcher der Mystiker einer Religion oder Re- 
ligionsphilosophie gegenübersteht. Im Rahmen einer religiösen 
Lebensanschauung schafPt die mystische Seelenrichtung sich 
ihren individuellen Ausdruck, ihr eigenartiges System, indem 
sie gewisse religiöse Wahrheiten mit Nachdruck erfasst, ihnen 
ein besonderes Relief gibt und dann von diesen Kulminations- 
punkten aus einen mystischen Schleier über das ganze Gebiet 
ihres religiösen Denkens und Empfindens breitet. Sollen 
diese Kulminationspunkte der Mystik herausgehoben werden, 
so sind es : 

L die Anschauung vom Werte der Menschenseele, ihrer 
göttlichen Herkunft, ihrer geistigen Konstitution, dem 
erhabenen Ziele ihrer Vergöttlichung; 
IL die Vorstellung des unerfassbar grossen und gütigen 
Gottes, der ein Mittel findet, sich der Seele zu offen- 
baren und mit ihr sich zu vereinigen, wobei gewöhnlich 
auch die Gottentfremdung durch einen Sündenfall und 
die Erlösung der Seele in mehr oder minder mystischer 
Beleuchtung erscheinen. 

Die bestimmte Ausgestaltung der Mystik hängt in jedem 
einzelnen Falle ab einerseits von der Stimmung des Indivi- 
duums und anderseits von der grössern oder geringem Eignung 
seiner religiösen Vorstellungen für eine mystische Betrach- 
tungsweise. Die klare Bestimmung dessen, was im einzelnen 
mystisch sei und was nicht, ist gradezu unmöglich. Alle bis- 
herigen Versuche, eine erschöpfende Definition der Mystik zu 
gewinnen, mussten scheitern, weil uns ein Ueberblick über 
die ganze Geschichte mystisch religiöser Sehnsucht noch 
nicht gegeben ist, und darum immer nur vereinzelte Epochen 
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der Mystik uns Elemente zum Aufbau einer Definition ge- 
währen können. 

Unserer Untersuchung liegt die AufPassung zu Grunde, 
dass die Mystik eine eigentümliche psychologische Art ist, 
in welcher das Individuum sich seines geistigen Wesens und 
seiner Verwandtschaft mit Gott dunkler oder klarer, aber in 
einer Weise bewusst wird, dass die Sehnsucht nach seinem 
Lebensziel sein ganzes seelisches Leben erfasst und zu einer 
besonders lebendig empfundenen Einheit mit Gott emporhebt. 

IL Die Anfänge christlich-mystischer 
Theologie. 

Jede Religion, die nicht eines geistigen Gottesbegriffs 
ermangelt, kann Objekt einer mystischen Betrachtungsweise 
sein, wenn auch die eine Religion derselben eine günstigere 
Seite bietet als die andere. 

Die christliche Religion leiht in ihrer Lehre von der 
Ebenbildlichkeit der Menschenseele mit Gott, in der Tatsache 
der Menschwerdung Gottes um der gefallenen Seele willen 
und in der Lehre vom Berufe des Menschen zur Gotteskind- 
schaft überaus wirksame Motive zur Förderung mystischer 
Art. Mystisches Empfinden der neuen Glaubenswahrheiten 
hat schon den hl. Schriften des Paulus und Johannes an 
manchen Stellen ihr eigenartiges Kolorit gegeben, und im 
Laufe späterer Jahrhunderte hat sich im Schosse des Christen- 
tums ein reiches und edles, mystisches Leben entfaltet. 

Wie die Religion die Theologie erzeugt und in derselben 
ihrem eigenen Gehalte eine systematische Gestaltung gibt, so 
hat auch die christliche Mystik sich ihre Theologie ge- 
schaffen, d. h. sie hat der von ihr mystisch erfassten und 
gruppierten christlichen Gedankenwelt einen organisch-syste- 
matischen Ausbau gegeben. Sachlich und historisch betrachtet 
hat sich diese Entwicklung nach einer doppelten Richtung 
hin vollzogen. 

Das mystische Verlangen nach Erkenntnis des Geheim- 
nisvollen, des unendlich reichen, göttlichen Wesens führte 
zum Ausbau der spekulativen Seite der mystischen 
Theologie. Daneben gestaltete sich eine praktisch-mystische 
Theologie aus als Anleitung, wie die Seele mittels der Aszese 
zur mystischen Erhebung und zur Vereinigung mit Gott ge- 
langen könne. 

Ihrem Ideal nach müsste eine christlich-mystische Theo- 
logie beide Zweige in organischer Weise miteinander ver- 
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binden, alle mystischen Vorstellungsreihen aus den Werken 
christlicher Mystiker erheben und die ganze mystische Ge- 
dankenwelt der bisherigen christlichen Jahrhunderte von 
einem beherrschenden Standpunkte aus erfassen, durchdringen 
und organisch-systematisch gestalten. Bis zu diesem Ziel ist 
noch ein weiter Weg. 

Die geschichtliche Betrachtung der mystischen Theologie 
hat gewöhnlich erst bei den Werken des Ps. Dionysius 
Areopagita eingesetzt. Hier sah sie eine mystische Theo- 
logie zum ersten Male fertig auf den Plan treten. Und doch 
hat innerhalb des Christentums dem Werke des Areopagiten 
eine Entwicklung zur Mystik vorangehen müssen, so sehr 
man auch den Einfluss der neuplatonischen Mystik des Proklus 
auf ihn betonen mag. ^) Langsam hat sich zugleich mit der 
Entwicklung der christlichen Theologie überhaupt dieser 
Prozess vollzogen. Zuerst erhielten einzelne Gedanken der 
christlichen Lehre ihre mystische Pointierung; dann würden 
allmählich ganze Gedankenkomplexe in eine mystische Be- 
leuchtung gerückt. Doch hat die Einzelforschung diesen 
ersten Symptomen christlich-mystischer Theologie noch nicht 
genügend Rechnung getragen. Vielleicht ist Harnack der 
einzige, der in seiner Dogmengeschichte ^) gelegentlich auf 
das früheste Auftreten mystischer Ideen in der christlichen 
Lehrentwicklung aufmerksam gemacht hat. 

Erst im 4. Jahrhundert begegnen wir einer, wenn auch 
noch nicht geschlossenen, mystischen Gesamtvorstellung in 
den Werken des Makarius, welche ohne Zweifel älter sind 
als die Schriften des Ps. Dionysius. Die mystische Fassung 
und Auslegung christlicher Lehrgedanken nimmt dort einen 
solchen Raum und eine solch beherrschende Stellung ein, dass 
man Makarius füglich den 1. Mystiker nennen kann.*) 

Ps. Dionysius und Makarius, die beiden frühesten 
Vertreter einer ausgesprochen mystischen Richtung, möchte 
man sich geistig nahe verwandt denken. Und doch stehen 
sie sehr weit auseinander. Beide haben die gleiche Heimat 
Aegypten; aber der eine lebt in der geistigen Metropole des 



Vgl. Koch, Ps. Dionysius Areopagita in seinen Beziehungen zum 
Neuplatonismus und Mysterienweseu, in den „Forschungen z. christl. Lit.- 
und Dogmengesch." Bd. I. Heft 2—3, Mainz 1900. 

*) 3. Aufl. I. 142, 168 ff, 367 ff, 528 ff, 605—615, 744—748. 
IL 52, 142—144, 163—167, 468—470 u. a. 

ä) Lobe, S. 56. — Bardenhewer (Patrologie * 8. 232) „gilt der 
Verfasser insbesondere als hervorragender Vertreter der frühesten kirch- 
lichen Mystik."* 
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Landes, in Alexandrien, stark beeinflusst von der philosophischen 
Zeitströmunp:, der neuplatonischen Spekulation eines Proklus, 
der andere lebt als Eremit in der Einsamkeit einer Wüste, 
nicht ungebildet, nicht unberührt von griechischer und 
alexandrinischer Weisheit, aber im tiefsten Grunde Mystiker 
aus Einsamkeit, aus edler Weltentsagung und hochgestimmter 
Gottesliebe. Ps. Dionysius wird Begründer der christlich- 
mystischen Spekulation, versenkt sich mit philosophischer 
Erudition in die unergründlichen Tiefen des göttlichen Wesens, 
zieht aber auch das ganze hierarchische und kultische Leben 
der Kirche, wie es ihm in der kirchlichen Metropole Aegyptens 
entgegentritt, in seine Gedankenwelt. 

Aus Makarius Schriften „weht den Leser sogleich eine 
andere Luft an".*) Hier sucht er vergebens nach den Tiefen 
der Spekulation über göttliche Geheimnisse, vergebens nach 
einer .Verwertung der Sakramente und des Kultus im Dienste 
der Mystik. „Den öffentlichen Schauplatz der Kirche sieht 
er aus der Entfernung. Aus der Mitte des kirchlichen 
Organismus und seiner Hilfsmittel finden wir uns in die 
Einsamkeit eines mit sich selbst ringenden, nach 
Gott trachtenden Gemütes versetzt**. *) 

So wird Makarius der erste Vertreter der auf Aszese 
fussenden praktisch-christlichen Mystik und ihrer Theologie. 

HL Die ältesten mystisch-christlichen 
Gedankenreihen in ihrer Beziehjing zurgrie- 
chischen Philosophie und zum Alten Testament. 

Wie bereits erwähnt wurde, hat die Einzelforschung 
sich noch nicht mit der anfänglichen Entwicklung mystischer 
Gedanken auf dem Boden des Christentums beschäftigt. Auch 
diese Blätter können nicht den Versuch wagen, eine solche 
Lücke auszufüllen. Ohne den Anspruch auf Vollständigkeit 
zu erheben, wollen sie nur einen Rückblick auf frühere Ent- 
wicklungsstadien des mystischen Denkens versuchen, um 
dadurch zum bessern Verständnis der Mystik des Makarius 
beizutragen. 

Ein Zurückgreifen auf die vorchristliche, griechische 
Spekulation ist dabei un erlässlich. Denn seitdem im 
Gnostizismus eine mit einzelnen christlichen Ideen arbeitende 



*) Gass, Die Mystik des Nikolaus Cabasilas vom Leben in Christo. 
Greifawald 1849. S. 63. 
«) Ebenda. 
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Theologie zum ersten Male auf den Plan getreten war mit 
dem kühnen Versuche, christliche Lehren einem System ein- 
zufügen, Glauben und Wissen, Christentum und Philosophie 
miteinander zu versöhnen, wurde die griechische Spekulation 
in weitgehendem Masse zum formellen, ja zuweilen selbst 
2um materiellen Ausbau des christliehen Lehrgebäudes ver- 
wendet. Besonders die Metaphysik Piatos und die Ethik der 
Stoa fanden durch das Zwischenglied jüdisch-alexandrinischer 
Eeligionsphilosophie ihren Weg in die christliche Theologie 
und liehen ihren Ausdruck mancher verwandten christlich- 
theologischen Auffassung. 

Auch die Anfänge der christlich-mystischen 
Theologie stehen unter jenem Einfluss griechisch-mystischen 
Denkens. Darum können sie nur dadurch ihre richtige Ein- 
jschätzung erhalten, dass man sie in das Licht hineinrückt, 
welches von der griechisch-mystischen Philosophie her auf 
aie fällt. 

1. Das Mystische im Mysterienwesen. ^) 
Den Ausgangspunkt unserer Untersuchung bildet das 
ipriechisch-heidnische Mysterienwesen, einmal weil in ihm eine 
ausgesprochen mystische Stimmung vorwaltet, dann auch, 
weil die spätere mystische Philosophie wenigstens zu einem 
gewissen Teile Elemente sowohl als Termini dorther ent- 
lehnt hat. 

Mystik ist ein Sichbewusstwerden der geheimnisvollen 
Zusammenhänge, durch welche der Mensch, die Seele, mit 
<Jott und Welt verbunden ist. Aber solange das philosophische 
Denken eines Volkes noch nicht entwickelt ist, und die Mystik 
noch einer niederen Stufe angehört, solange wird auch dieses 
geheimnisvolle Erwachen der Seele noch Ahnung und Ver- 
langen bleiben und in der Sphäre der Phantasie und des 
niedern Gefühlslebens sich bewegen ; solange wird die Mystik 
auf das Denken verzichten und sich mit einer Stimmung, 
«iner Innern Erfahrung begnügen, vielleicht auch zu einer 
Ekstase führen, welche rein physiologischer Art ist. Nicht 
Anders ist es im griechischen Mysterienwesen. Dasselbe will 
nicht die Menschenseele einführen in die Erkenntnis des un- 



*) Vgl. J. Döllinger, Heidentum u. Judentum. Begensburg 1857. 
:8. 108 — 180. — G. Anrieh, Das antike Mysterienwesen in seinem Einfluss 
4iuf das Christentum. GOttingen 1894 S. 1—33. — G. Wobbermin, Be- 
ligionsgesch. Studien zur Frage der Beeinflussung des Urchristentums 
-durch das antike Mysterienwesen. Berlin 1896. — O. Willmann, Gesch. 
•d. Idealismus. Braunschweig 1894. I. 33—46. 
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endlichen göttlichen Inhalts, sondern will nnr die Seele hebeiB 
nnd berauschen durch einen geheimnisvollen Kultus. 

Gegenstand desselben ist gewöhnlich die Vergötterung- 
der Naturkräfte, die Verherrlichung der geheimnisvollen Be- 
ziehungen zwischen dem Menschen und der segenspendenden 
Natur. Man denke nur an die berühmten Mysterien des 
Dionysius oder an die Eleusinien der Köre. Hier nehmen die^ 
KrMte der Natur Gestalt an ; sie werden Götter, nicht Götter» 
welche eine unendliche Hoheit vom Menschen trennt, sondern 
chthonische Götter, die als Menschen, als Helden, gross an 
Fehlem und gross an Tugenden, über die Erde gewandelt 
sind, bis sie im Olymp Aufnahme fanden. Die griechische 
Religion kennt überhaupt keinen wesentlichen Unterschied, 
zwischen Göttern uud Menschen. 

Grade hier in den Kulten der Mysterien, wo die Gott- 
heit dem Menschen im Schauer des Geheimnisses nahetritt^ 
ist der Boden für die mystische Stimmung bereitet ; hier fühlt 
der Mensch seine Verwandtschaft mit den Göttern, den höhern 
Wesen. Dem Gotte seines Kultus ähnlich zu werden, der 
ihm im Erdenleben selbst ähnlich war, ist der Beruf, die prak- 
tische Aufgabe des Mysten, Der Beruf zur Gottähnlichkeit 
wurzelt in der Tatsache, dass der Mensch ein Nachbild Gottes 
ist. Auch die Götter waren Menschen, und die Samothraker 
nannten — vielleicht war es ein dumpfer Nachklang der 
Urtradition — den Gott ihrer Mysterien Adam. ^) 

Wie das Mysterienwesen die Gottebenbildlichkeit, das- 
Ursprungsverhältnis des Menschen zu Gott genauer bestimmt,^ 
ergibt sich aus einer eigenartigen Symbolik dieses geheimnis- 
vollen Kultus, und hier zeigt sich auch der erste Einfluss^ 
philosophischen Denkens. „Das Einsenken des Lebens in den 
empfänglichen flüssigen Urstoff fasst die Mysterienlehre als 
ein Abprägen eines Siegels oder Stempels. In einem orphischen 
Hymnus wird Pan, hier Apollo gleich gesetzt, gepriesen, weil 
er den prägenden Stempel der ganzen Welt hat."*) So sind 
Gott, Weltall und Mensch in eine geheimnisvolle ontologische 
Beziehung gebracht. Es ist die Grundlage für die Symbolik 
geschafiTen, welche für die Folgezeit die Mystik wie ihr Schatten 
begleitet. «) 

^) Vgl. Willmann I 3'6. — Es darf vielleicht hier schon daraa 
erinnert werden, dass auch die Gnostiker, speziell die Valentinianer, den. 
Anthropos in die himmlische Ogdoas versetzten. 

') Willmann I 40. 

^) Auch der altchristl. Mystik, den Gnostikern, den Alexandrinern 
wie dem Makarius ist die symbolische Auffassung geUufig, dass alles,. 
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Diesee ontologische Verhältnis zu Gott ist nun auch die 
Unterlage des mystischen Aufstreben s. Der Gottheit 
ähnlich zu werden ist die praktische Aufgabe der Mysterien. 
Die Art aber, wie die Mysterien dieses Ziel erreichen, unter- 
scheidet sich noch wesentlich von den Mitteln, durch welche 
die spätere Mystik zur Gotteinignng gelangte. Die Mysterien 
erstreben nicht die intellektuelle Gotteinigung durch die Er- 
kenntnis des unendlichen Inhalts der Gottheit; sie wollen 
auch nicht in ausgesprochener Weise die Einigung des mensch- 
lichen Willens mit Gott durch die sittliche Erhebung über 
die niedere Welt. „Dire religiöse Wirkung erzielen sie viel- 
mehr grossenteils dadurch, dass sie auf das religiöse Gefühl 
und die Phantasie der Feiernden einwirken und dieselben in 
eine ganz besondere Stimmung versetzen. . . . Dies gilt nicht 
nur von den orgiastischen Feiern, deren Teilnehmer durch 
ekstatischen Enthusiasmus .„des Gottes voll"'' zu werden 
suchen, sondern von den Mysterien überhaupt." *) — Zwar 
beschränkt sich das Mysterienwesen nicht auf die Pflege dieser 
mystischen Stimmung. Es hat auch einen eschatologischen 
Zweck : in den Mysterien, besonders in den Eleusinien, lebte 
der ünsterblichkeitsglaube, der Glaube an ein glückliches 
Leben für die Eingeweihten, fort. ■) Zwischen diesen 
und den Uneingeweihten zieht das Mysterienwesen eine scharfe 
Grenze. Der Eingeweihte ist der Vollkommene, der richtig 
sein Lebensziel, die Gottheit, erfasst und nach dem Tode in 
ein dauerndes Glück eingehl. T&Xerf) ist nicht bloss der Aus- 

was in der obern Welt sich vollzieht, in der irdischen Welt seine Nach- 
prftgung erhalte, dass der Alte Bund in allen Stücken nur ein Tuico^ des 
Neuen Bundes sei. Besonders interessant ist die Art, wie die jüdische 
Mystik in der Kabbalah den Menschen als eine Nachbildung Gottes 
erklärt. „Die Gestalt des Menschen ist das Abbild alles dessen, was im 
Himmel droben und drunten auf Erden ist ; darum hat der Alte der Alten 
sie zu einer eigenen Gestalt gewählt/* (A. Franck „Die Kaballa od. d. 
Rel. Phil, der Hebräer. Aus dem Französ. übers, v. A. Gellinek. 1844. 
S. 130. Ich zitiere nach Willmann 1 188, weil mir Franck nicht zugänglich 
war.) „Wenn ein Mensch empfangen wird, so sendet der Heilige — * 
Gepriesen sei er! — eine menschenähnliche Gestalt hernieder, welche 
das Gepräge des göttlichen Stempels hat. Wäre es dem Auge zu schauen 
erlaubt, so würden wir ein Gebilde wahrnehmen, einem Mensch engesichte 
ähnlich, und nach ihm werden wir gezeugt. Dieses Bild empfängt uns, 
wenn wir in die Welt eintreten, es entwickelt sich mit uns, wenn wir 
wachsen; es begleitet uns, wenn wir von der Erde abtreten. Diesea 
Bild ist ein himmlisches Wesen." Willmann I. 188. 

^) Anrieh 32. f. 

*) Vgl. DöUinger 175. 
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drack für Einweihung, sondern auch für Vollkommenheit. ^) 
Die Folg^ezeit modifiziert in etwas diese Scheidung, welche 
bei (Plato und) der Stoa noch mehr ethische Bedeutung hat; 
•dann aber ethisch-mystisch erfasst wird. Es ist sozusagen 
derselbe Unterschied zwischen dem oo(p6< und dem (pooXoci 
zwischen dem icvtofiafctx^c (yvo>oux6c) und dem 6Xix^ (IduiitiQc), dem 
^vd^conoc iicoofx&vuK und dem £vd>poiico( x'^^' Plato und die Stoa, 
die Alexandriner und Makarius stehen hier auf demselben 
Boden mit dem antiken Mysterienwesen. 

Innerhalb des Elreises der Eingeweihten selbst findet 
sich schon im Mysterienwesen eine stufen förmige Entwick- 
lung ausgebildet. Aehnlich wie seit Ps. Dionysius die mittel- 
alterliche Mystik einen dreifachen Weg, den der Reinigung, 
der Erleuchtung und der Einigung kennt, so lassen sich auch 
die Vorgänge bei der Mysterienfeier auf drei zurückführen: 
auf die xdi^poic, die (autjOi^ und die tic^cua. Die w&^htpoi^ bestand 
in der Enthaltung von verunreinigend geltenden Speisen, 
vom geschlechtlichen Verkehr und in der Sühne der frühem 
grossem Vergehen, die ^impu: in geheimnisvollen Zeremonien, 
welche die Phantasie des Menschen immer mehr gefangen 
nehmen sollten, die iiconreta in einer mit Gesängen und Tänzen 
verbundenen, von formelhaften Sprüchen begleiteten drama- 
tischen Darstellung der heiligen Kultsage. ^) „Alles zielte 
darauf ab, die Ekstase, den hl. Wahnsinn, zu erzeugen, in 
dem sich der Begeisterte der leiblichen Schranken enthoben 
und mit dem Gott und seiner Geisterschar eins fühlte." •) 

Das Gesamturteil über das Mysterienwesen lässt sich 
«twa so zusammenfassen : es liegt im Mysterienwesen tat- 
sächlich eine ausgesprochene Erscheinungsform griechischer 
Mystik vor, aber sie ist noch keine philosophisch vertiefte 
oder aszetisch normierte, sondern eine niedere religiöse Mystik, 
welche die Phantasie und das niedere Begehrungsvermögen 
durch äussere geheimnisvolle Eindrücke zu bannen vermag. 

Wir durften an dieser Erscheinung nicht vorübergehen, 
weil das alte Mysterienwesen in Sache und Ausdruck die im 
^. vorchristlichen Jahrhundert beginnende philosophische 
Mystik nicht unerheblich beeinflusst hat. 



>) Vgl. Willmann I 200. 
«) Vgl. Anrieh 3Q f. 
*) Anrieh 14. 



PlHtos Mystik. 27 

2. Die philosophische Mystik bei Plato. i) 
Gegenüber dem Mysterienwesen bedeutet die philosophisch 
erfasste Mystik eine grandiose Erhöhung. Die mystische 
Stimmung, die dort einem ahnungsvollen Drange entstammte, 
den man nicht analysierte, wird jetzt die Begleiterscheinung, 
Ja das Resultat philosophischen Denkens. Und zwar finden 
wir diese Mystik gleich zu Anfang so tief philosophisch erfasst 
und so innerlich ins philosophische Denken hineinverwoben, 
dass die nachfolgenden griechischen Denker diese mystische 
Philosophie wohl weiter spezialisieren, nicht aber innerlich 
vertiefen konnten. 

Der erste grosse Mystiker im Philosophenmantel ist 
Plato. Zwar ist er nicht völlig originell. Pythagoras, der 
Symboliker, der alles auf die Zahl, wie Plato auf die Idee 
zurückführte, hatte es bereits ausgesprochen, dass der Mensch 
f,bewurzelt in Gott und aus ihm entsprossen^ zur Einheit mit 
Gott zurückkehren müsse, zur b\ukia icp^^ xh dtlov. ') Die Mittel 
zu diesem Ziele hatte auch er schon auf ethischem Gebiete, 
im Streben nach Wahrheit, Vergeistigung und Erkenntnis, 
sowie in der Bewältigung der sinnlichen Triebe, gesucht. 

Aber Plato ist doch der erste, welcher systematisch eine 
Gedankenwelt schafft, die in ihrem Grundton ausgesprochen 
mystischer Art ist. Wenn sie auch lichtvoll und hocherhaben 
über den dunklen und dumpfen Niederungen der Mysterien- 
stimmung schwebt, so hat doch die gleiche Zauberkraft beiden 
Welten ihr Dasein gegeben. Aus der (jiavta, dem Drängen der 
begeisterten Mensehenseele, entspringt auch Piatos philoso- 
phische Mystik. *) Der philosophische Trieb, die Vorbedingung 
aller Philosophie, ist kein theoretischer Erkenntnistrieb. Plato 
bestimmt ihn als Eros, als Zeugungstrieb zur praktischen 
Verwirklichung der Wahrheit. *) Die philosophische Liebe 
drängt zur wissenschaftlichen Betrachtung, die wissenschaft- 
liche Erkenntnis steigert wiederum die philosophische Liebe. 
Im Grunde ist es ein Drang, die jxavta des „Endlichen, sich 
zur Unendlichkeit zu erweitem, sich mit ewigem und unver- 
gänglichem Inhalt zu erfüllen, ein Dauerndes zu erzeugen". *) 

*) DMlinger, Heidentum und Judentum. 279—300. — Ueberweg, 
Grundriss d. Gesch. der Philoiophie. 1886. I^ 152—177. - Willmann, 
Gesch. d. Idealismus. I 366—454. 

^) Willmann, Gesch. d. Idealismus. I 316. 

^) In Piatos Munde bedeutet {lavia hier nicht Wahnsinn oder Kä- 
serei, sondern Begeisterung. 

*) Vgl. Ed. Zeller, Die Philosophie der Griechen. IP 1,511. 

») Zeller II 1,512. 
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„Wenn die Erinnerung an die Urbilder, welche die Seele in 
ihrem überirdischen Dasein geschaut hat, beim Anblick der 
diesseitigen Abbilder wieder in ihr erwacht, so wird sie von 
staunendem Entzücken ergriffen, sie kommt ausser sich und 
gerät in Begeisterung, ^) und eben hierin, in dem überwälti- 
genden Gegensatz der Idee gegen die Erscheinung, liegt der 
letzte Grund für jene Verwunderung, welche nach Plato der 
Anfang der Philosophie ist/* *) Es gilt für die Seele, auf 
Grund ihres erhabenen Ursprungs eine höhere Welt zu ge- 
winnen, und weil Plato wie keiner vor ihm die Höhenlage 
des Geistigen über den wandelbaren, irdischen Dingen zu 
beurteilen weiss, darum vertieft sich für ihn zugleich das 
Geheimnis des Unendlichen, darum steigert sich mit Gewalt 
der Drang der Menschenseele nach Erfassung dieser höhern 
Werte, nach Vereinigung mit Gott. 

Die Präexistenz der Seele gibt der platonischen Mystik 
ihren eigenartigen Hintergrund. Von ihrem vorweltlichen 
Dasein her trägt die Seele bereits eine ganze mystische Welt, 
die Welt der Ideen, in sich. Sie braucht diese nur zu repro- 
duzieren, um zur höchsten mystischen Vollendung des Lebens 
zu gelangen. Die Ideen sind die objektiven, ewigen, geistigen 
Urbilder, nach denen Gott die sinnfälligen Dinge schafft. Sie 
sind die Twot, die Siegel, die Prägstöcke der Dinge, ») sind 
wohl dasselbe, was S<ppaYt<; in dem Mysterienwesen bedeutete. 
Die Einzeldinge nehmen an den Ideen durch Nachahmung 
derselben (fttfiijot?, 6jjL0'.ü)atc) teil, und obschon die Ideen absolut 
für sich existieren, haben sie doch mit den Einzelwesen Ge- 
meinschaft (xotvcovta). *) Alle Ideen gruppieren sich um die 
eine höchste Idee des Guten, um Gott, von dem ein Funke 
auch in den Menschen übergegangen ist. 

Uebertrug Plato diese Begriffe und Bezeichnungen auf 
das Verhältnis der einzelnen Seele zur Idee des Guten, dann 
war das System seiner Mystik in ihren Grundztigen festge- 
stellt. So ist denn die Seele nach Piatos Anschauung ein 
Abbild der Idee des Guten (6fj.oiü>fjLa «-eoö) und zur Gemeinschaft 
mit Gott (xotvtüvta, HofjLotü>ot(; x(j[) -ö-ecj)) bestimmt. Die Parallele mit 
Genesis I, 26 : „Lasst uns den Menschen machen nach unserm 
Bild und Gleichnis" ist hier so auffallend, dass Philo und 



*) Phaedrus 244 A ff. 

2) Zeller »11. 1,611. Vgl. Theaet. 173 C ff . 

») Willmann I. 369. 

*) Vgl. Ueberweg 'I. 153. 
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Kleiuens von Alexandrien sie uur durch die Annahme erklären 
können^ Plato habe die hl. Schrift benutzt. ^) 

Die Bildung der Menschenseele nach dem Bilde Gottes 
ist also bei Heiden und Juden Grundlage ihrer Mystik. Sie 
ist auch für Makarius Ausgangspunkt seiner Gedanken. 

Von der Erschaffung der Seele nach Gottes Bild 
kann man freilich im System Piatos nicht reden. Er 
pantheisiert. Gott hat einen Funken seiner göttlichen Substanz 
in die Seele gelegt. Gott selbst manifestiert sich in allen 
Seelen, wenngleich in verschiedener Weise. In ihrem vor- 
zeitlichen Dasein lebte die Seele in der Anschauung der 
Ideen, vor allem der Idee des Guten (Gottes). Weil sie aber, 
wie der Dialog Phaedrus lehrt, nicht die Kraft hatte, die An- 
schauung Gottes in sich festzuhalten, darum sank sie zum 
Irdischen und damit zum Bösen herab und wurde zur Strafe 
in den Leib verbannt. Hier aber kann und soll sie sich der 
vorher erfassten Ideen erinnern, soll sich über das Sinnliche 
erheben und in der Kontemplation der Ideen fortschreiten. 
Erkennen und Wissen ist der Seele höchster Beruf. Darin 
besteht auch ihre Seligkeit. *) 

Für Plato fällt also die Vergöttlichung in die intellek- 
tuelle Ordnung. Nicht als ob die Hingabe an Gott und 
das Emporsteigen der Seele zu ihm nicht ethischer Art wäre: 
aber Tugend ist bei ihm — und darin ist er Sokratiker — 
eben Wissen. Der gottsuchende Mystiker wird zum Weisen 
<oo(p6^). Das Bild, welches Plato in seiner „Republik" von ihm 
entworfen hat, ist allen folgenden griechischen Denkern, den 
Stoikern und Philo, den Gnostikern wie ihren Gegnern als 
-das Ideal des Menschenwesens lebendig geblieben. 

Plato ist nicht bloss nüchterner Dialektiker, sondern 
ein allseitig harmonischer Geist, und wenn sein Denken 
zur Anschauung der Wahrheit sich aufi'ingt, dann schwingen 
-alle Saiten seiner reichen, zarten Seele. Sein Erleben der 
Wahrheit steigert sich bis zur Ekstase. Während aber der 
Myste ob seines orgiastischen Tobens körperlich zusammen- 
bricht und in phantastische Ekstase verfällt, ist bei Plato 
die Verzückung ein geistiges Schwelgen der übervollen 
Seele in höchster Erkenntnis. Diese ist aber — und da findet 
sich das mystische Hinübergleiten vom Erkennen zum Schauen 
— nicht das Resultat dialektischen Denkens, „sondern un- 

Vgl. de Faye, Clemeut d'Alexandrie. Paris 1898. S. 264. 
*) Vgl. Ueberweg ^I 174. tce'.paod-at ^p"*] «vlfivSe ixstoe ^eü^stv 8xt 
-zayiiztnL cpüf*»^ 5s 6jjLota>o'.c ^sw xata xh Sovatov. Theaetet I76a (Ed. Stallb.) 
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mittelbare Intnitioii, in der das Göttliche plötzlich vor der 
Seele anfleachtet, wie die Statuen Tor den Fe8^;eno8sen in 
der Mysteriennacht.*' ^) »»Damm wird von Plato in dentlieher 
Anspielung anf die Mysterien dieser Znstand als ein MoxxaCsE» 
nnd «ofoßflrya&y bezeichnet, *) und das Erreichen dieses letzten 
Zieles der Philosophie als eine Einweihung in epoptisehe 
Mysterien besehrieben« *)" 

Die Bedeutung Piatos ffir die Entwicklung des mystisdien 
Denkens liegt kurz gesagt darin, dass er dem mystischen 
Drange der Menschenseele, den das Mysterienwesen nicht 
analysierte, sondern mechanisch zu befiiedigen suchte, 
philosophisch seioe Berechtigung zuerkannte und seine hohe 
ethische Bedeutung gab, indem er die Würde des Geistes und 
seine Bestimmung zur Verähnlichung mit Gott proklamierte, 
in einer dialektisch und ästhetisch so voUendeteo Form, 
dass er auf Jahrhunderte hinaus die Geister in seinen Ideen- 
kreis gebannt hat. 

3. Stoa und Mystik. 

Es mag befremden, dass hier die Stoa folgt. Das 
geschieht nicht deshalb, weil sie selbst mystischen Schwung 
hätte, sondern weil zahlreiche Elemente der Stoa, besonders 
der stoischen Ethik in der Folgezeit als geistiges Gemeingut 
in den Dienst der mystischen Eigenart traten. 

Die Stoa selbst bietet für die Entwicklung mystischer 
Stimmung keinen günstigen Boden. Zwar ist sie ein 
pantheistisches System, und der Pantheismus, der die Menschen- 
seele aus Gottes Substanz emanieren lässt, scheint auf den 
ersten Blick für eine mystische Auffassung durchaus geeignet 
zu sein. Aber der stoische Pantheismus ist materialistischer 
Art. Alle Dinge, Gott und die Seele nicht ausgenommen, sind 
Körper; selbst die Tagend ist Bewegung der Materie, so fein 
dieselbe auch gedacht sein mag. Durch diesen Materialismus 
ist der ganzen Gedankenwelt der Stoa eine so realistisch- 
praktische Lebensrichtung gegeben, dass der mystische 
Schwung der Seele dabei erlahmen muss. Der Stoiker soll 
nicht betrachten, sondern handeln. Das ethische Ziel des 
stoischen Weisen ist die ämk^na, er hat sich infolge seiner 
Selbstbeherrschung so sehr in der Gewalt, dass er für alles 
Irdische, für jedes Leiden und jede Leidenschaft unempfäng- 
lich ist. Das stoische Selbstbewusstsein geht darin so weit,. 



Anrieh, Das antike Mjsterienwesen 63. 
*) Phaedr. 294 d, Symp. 215 e. (Ed. Stallb.) 
') Symp. 209 e. (Ed. Stallb). Siehe Anrieh 63. 
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dass es den Weisen sogar über die Götter selbst stellt, weil 
diese von Natur die äicÄ^wa besitzen, der Weise sich aber 
diese Tugend durch eignen Kampf errungen hat. 

Für die spätere Mystik ist der stoische Begriflf der iiwi«^ioL 
sehr bedeutungsvoll geworden; sie wurde ein besonderer 
Vorzug der gottsuehenden Seele auf der höchsten Stufe 
mystischer Erhebung. Blieb dabei die Idee der äic(&d-eia inhalt- 
lich ziemlich unverändert, so hörte die äitAd-eta doch auf, allein 
die Folge selbstbewussten, ethischen Ringens zu sein, sie wird 
in der christlichen Mystik zur Gnade, zum Lohn, zum be- 
sondem Ausdrück göttlichen Wohlgefallens. 

Auch in der formellen Entwicklung der Mystik lässt 
sich der Einfluss stoischer Art erkennen. Bei ihrer prak- 
tischen Lebensrichtung suchten die Stoiker in enger Beziehung 
zur Volksreligion zu bleiben. Deshalb legten sie den alten 
Mythologien ihre eigenen Gedanken unter, indem sie dieselben 
allegorisch erklärten. *) Von Zenon, dem Vater der Stoa,^ 
sagt Klemens von Alexandrien : „Es heisst, er habe einiges 
geschrieben, was er den Schülern erst zu leseü gab, wenn er 
erprobt hatte, dass sie echte Philosophen seien." *) Bei Philo, 
den Gnostikern und den Alexandrinern begegnet uns die 
gleiche Erscheinung wieder: die Anwendung der Allegorese, 
um die Fortgeschrittenen in den geheimen Sinn einer 
Lehre einzuführen. 

Für das Verständnis der Mystik des Makarius ist der 
Stoizismus noch aus einem andern Grunde von grösster Be- 
deutung. Merkwürdigerweise nämlich hat der sketische Mönch 
den stoischen — ich will nicht sagen Materialismus, aber — 
Eealismus materiell und formell zur Lösung der Schwierig- 
keiten seines mystischen Systems benutzt. Nach dieser Rich- 
tung lässt sich Makarius nur noch mit einem einzigen Kirchen- 
schriftsteller der alten Zeit, mit Tertullian, vergleichen. Die 
stoische Naturphilosophie ist für die Mystik des Makarius 
so grundlegend, dass sie später noch eine besondere selb- 
ständige Behandlung finden soll. 

4. Die Mystik Philo s. 
Philo *) selbst ist eine mystisch reich veranlagte Natur,, 
welche in wiederholten Ekstasen sich zur höchsten Kontem- 
plation erhob. Seine Eigenart besteht in der Verbindung^ 
und Ausgleichung jüdischen OflPenbarungsglaubens mit heid^ 

») Vgl. Schürer, Gesch. d. jüd. Volkes «HI 645, Anm. 

*) Strom V, 681 ed. Potter. 

8) ZeWer Ed., Die Philosophie der Griechen. »III, 2., 388—418. 
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nischer Philosophie vermittels allegorisierender Auslegung' 
des Alten Testamentes. Auf ihn, den besondern Verehrer 
Piatos, übt alles Mystische einen eigentümlichen Reiz aus. 

Mit allem Nachdruck betont Philo Gottes Transzendenz. 
Oott ist das unendliche, höchste Wesen, das mit dem Niedern 
gar nicht in Berührung kommt. „Die Transzendenz seines 
GottesbegriflFs selbst (aber) ist nicht aus dem Streben hervor- 
gegangen, jede Beziehung des Menschen zur Gottheit abzu- 
brechen, sondern vielmehr aus dem entgegengesetzten : Die 
Oottheit, welche der Mensch in sich selbst und in der Welt 
nicht zu finden wusste, jenseits alles Endlichen zu ergreifen." ^) 

Hier liegt das Ziel seiner Mystik. Die ontologische 
Kluft zwischen Gott und Mensch wird durch Mittelwesen aus- 
gefüllt, deren höchstes der Logos ist. Zwar hatten schon die 
8toiker die Lehre von den platonischen Ideen in die Vor- 
stellung umgebildet, dass dieselben Xo^w, d. h. wirkende 
Kräfte seien. Aber bei Philo erhält der Ausdruck einen be- 
sondern Sinn. „Zu der Welt verhält sich der Logos teils, 
wie das Urbild zum Abbild, teils wie die Kraft zur Er- 
scheinung. Wie Gott sein Urbild ist, so ist er . . • das 
Siegel, dessen Abdruck alle Formen in der Welt sind und 
mit dem menschlichen Geiste steht er als Urbild desselben 
in einer so nahen Verwandtschaft, dass er gradezu auch der 
Urmensch, Adam Kadmon, genannt wird". *) In diesem ür- 
sprungsverhältnis liegt die Würde der Seele, des Sivd^tw; 
^p(kvw<;, Sie ist in ihrem ursprünglichen, reingeistigen Zustande 
ebenso wie die Engel und Dämonen ein Ausfluss des gött- 
lichen Wesens. •) Darum genoss sie auch in ihrem vorwelt- 
lichen Leben beständig die Anschauung Gottes. Durch das 
Herabsinken der Seele aus der höhern Welt und ihre Ver- 
bindung mit der Materie ist sie zum irdischen Menschen 
^ASÄp. Y^ivo?, geworden und der Sündhaftigkeit, der Unruhe, 
dem Unglücke verfallen. Das Lebensziel des Weisen oder 
Mystikers besteht also darin, alle sinnliche Lust abzustreifen 
und mit Anspannung aller geistigen Kraft die Seele zur 
Anschauung Gottes zu erheben, mit andern Worten: Das 
Streben des philonischen Weisen ist auf die anad^ta und die 
Kontemplation der göttlichen Geheimnisse gerichtet. 

Jetzt kann Philo die Höhenlage seines Gottesbegriflfes 
überaus glücklich in mystischem Sinne verwerten. Auf die 

Zeller, III 2,413f 
2) Zeller, III 2,377. 

Xo^Oi. De plantat. 332 ed. Mangey. 
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Erkenntnis der Gottheit ist alles Streben gerichtet, und doch 
kann kein Geschöpf Gottes Wesen rein verstandesmässig er- 
kennen. „Wie sollten wir nicht den Versuch machen, sie 
(die Gottheit) in ihrer Unmittelbarkeit, frei von allem 
Dazwischenliegenden, zu erfassen" ? *) So gleitet das ruhige 
Denken hinüber in eine unaussprechliche und unkontrollierbare 
Anschauung Gottes, sie legt sich wie ein Zauberbann auf 
Verstand, Gemüt und Wille und zieht den ganzen geistigen 
Menschen von der unruhigen Sinnenwelt ab. Das ist Philos 
Ekstase. „Er kennt eine Stufe der Erhebung zum Göttlichen, 
auf welcher der Geist nicht allein über die Sinnenwelt, 
sondern über alles abgeleitete Sein überhaupt, sogar über die 
Idee und den Logos hinausgeht, wo er von dem unge- 
schwächten Lichte der Gottheit umstrahlt, sie selbst in ihrer 
reinen Einheit anschaut; wo er nicht bloss einen Gesandten 
Gottes, sondern Gott selbst in sich trägt, aus einem Sohne 
des Logos ein Sohn Gottes wird und mit dem Logos, der 
bisher sein Führer war, gleichen Schritt hält." *) 

5. Die neuplatonische Mystik. 

Der Neuplatonismus') bildet den mächtigen Schluss- 
stein im Gebäude griechisch-mystischer Philosophie und zu- 
gleich einen Grundstein für die christlich-mystische Theologie 
seit den Tagen des Ps. Dionysius. Im Neuplatonismus erlebt 
die platonische Mystik eine neue Blüte und eine reichere 
Ausgestaltung durch pythagoräische und orientalisch-mystische 
Elemente. 

Plotin selbst ist seiner ganzen Grundstimmung nach 
Mystiker. Porphyrius, sein Schüler, erzählt von ihm, dass 
er in den sechs Jahren gemeinsamen Lebens viermal zu 
einer ekstatischen Einigung mit Gott gelangt sei, ^) und in 
seinen Enneaden lesen wir sein mystisches Selbstbekenntnis: 
„Oftmals, wenn ich aus dem Schlummer der Körperlichkeit 
erwache, zu mir komme, von der Aussenwelt abgewendet, zu 
mir einkehre, so schaue ich eine wunderbare Herrlichkeit; 
dann bin ich gewiss, meines bessern Teiles inne geworden 
zu sein ; ich betätige das wahre Leben, bin mit dem Göttlichen 



») Zeller III. 2, 413. 
^) Zeller III. 2, 414. 

^) Willmann, Gesch. d. Idealismus. 1.645—666. — Zeller, III. 2. 
419-631. 

*) Vgl. Harnack, Dogm, Gesch. I. » 777. 
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geeint und, in ihm gegründet (ihpo9^)t gewinne ich die Kraft, 
mich noch über die üeberwelt (ti SXko vöyjtov) hinauszusetzen".*) 
Die Menschenseele also steht im Mittelpunkte seines persön- 
lichsten Interesses. Sie ist eine Emanation göttlicher Art, Abbild 
des vo5^ und dieser «Ixcuv des Einen. Ihr Lebensberuf ist es, eins 
zu werden mit dem Einen und sich in ihm zu verlieren. Zu 
dem Zwecke muss die Seele sich vollständig über die irdische 
Erscheinungswelt mit ihren Ablenkungen hinausheben und 
sich ganz auf sich selbst zurückziehen. Das ist die Stufe 
der Reinigung (xd^pot^). Wer sie erlangt hat, findet sich 
erleuchtet («payctod-st;). „Die Erhebung der Seele gleicht dem 
Durchschreiten eines herrlichen Palastes: erst freut sich das 
Auge der Pracht der Räume, aber hat dafür keinen Sinn mehr, 
wenn der Gebieter selbst in seiner Herrlichkeit erscheint." ■) 
Wenn die Seele bis zur Schauung Gottes (^wat?) vorgedrungen 
ist, dann erst hat sie die höchste Stufe erreicht. Denn im 
Schauen sind hier Schauendes und Geschautes — so kühn 
das Wort ist (toXii-iipi« jiiv 6 Kr^oq) — ein und dasselbe ; das 
Schauen ist Einswerden, Hingabe, Vereinfachung, Ekstase 
(Ixotaot«; xal ÄicXwoi? Enn. VI 9, 10). — Der grosse Fehler im 
Neuplatonismus, unter dem auch dessen Mystik leidet, ist 
der, dass Gottes Wesen über alle Bestimmung erhaben, ja 
ohne Bestimmung ist. Er ist das Eine, das Höchste, von 
dem alles ausgeht, und in dem es sich wieder verliert. So 
verliert sich auch die Mystik ins Unbestimmte, und die Seele 
verliert ihr Selbstbewusstsein. Ein W i s s e n ist die Erfassung 
Gottes nicht. „Denn in allem Wissen ist eine Mehrheit von 
Bestimmungen. Das höchste Wesen dagegen ist reine Einheit; 
es lässt sich daher nur durch unmittelbare Erfahrung seiner 
Gegenwart, durch die von ihm ausgehende reale Berührung 
und Erleuchtung ergreifen; es lässt sich nicht beschreiben, 
sondern nur schauen." ») Dann aber bleibt die Seele nicht 
mehr Seele, nicht mehr die frühere Individualität; sie wird 
„reine bewegungslose Ruhe in Gott" *) (ivdicooat«), sie wird reines 
Licht *), frei von aller Schwere ; sie wird Gott, oder noch 



») Enn. IV 8, 1. vgl. WillmÄnn I 648 f. 

«) Enn. VI 7, 34 sq. vgl. Willmann I 678 f. 

») Zeller IH, 2, 611. 

*) Zeller III, 2, 615. 

^) Vgl. Makarius, hom. 1, 2. „Die Seele, die durch die unaus- 
sprechliche Schönheit der Herrlichkeit des Lichtes von Christi Antlitz 
vollkommen erleuchtet und des hl. Geistes vollkommen teilhaft eine 
Wohnstfttte und ein Thron Gottes zu werden gewürdigt ward, wird ganz 
Auge, ganz Licht, ganz Antlitz, ganz Herrlichkeit und ganz Geist.** 
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Tichtiger : sie erkennt, dass sie Gott ist. ^} Solche Ekstase 
'kann aber nur für kurze Zeit währen. 

*^. Mystisches in den hl. Schriften des Judentums 
und Christentums, besonders in den Weisheits- 
büchern, bei Paulus und Johannes. 

Als der Neuplatonismus die griechische Philosophie auf 
ihrem mystischen Höhepunkte abschloss, da hatte längst das 
«Christentum seinen Einzug in die Welt gehalten und 
«eine mystische Kraft bewährt. Es war auf dem Boden des 
.Judentums erwachsen und hatte Jene Schranken beseitigt, 
-welche sich dort noch der vollen Entwicklung mystischer 
Denkart entgegenstellten. 

Die Vorstellung der Israeliten von Jahwe, dem „ge- 
rechten Gott^, dessen Namen die nachexilischen Juden nicht 
•einnial auszusprechen wagten, und die stark formalistische 
Ausprägung äusserer Gesetzesvorsöhriften mussten manchen 
.Keim mystischer Stimmung in seiner Entwicklung hemmen, 
^uch fühlte sich das auserwählte Volk zu sehr als Volk, als 
Hasse, als dass jene religiöse Mystik, welche den Bund mit 
-Gott auf die einzelne Seele spezialisierte, weitere Kreise er- 
.griflFen hätte. In gewissem Umfange dürfen wir solche Mystik 
nur bei den Essenern suchen, welche sich immer mehr von 
•der Masse des verderbten Volkes abschlössen und durch die 
prophetischen und apokalyptischen Bewegungen im Judentum 
sich in besonderer Weise zur Betrachtung des Göttlichen und 
.2ur Reinigung der Seele erwecken Hessen (^paictotoa ^to5). 

Durch solche Einschränkungen sollen aber keineswegs 
xnystisch-fruchtbare Elemente in der jüdischen Offenbarung 
überhaupt geleugnet werden. Die Erschaffung des ersten 
Menschen nach Gottes Ebenbild, sein Verkehr mit Gott, sein 
Herrschaftsrecht über die ganze Erde, das Paradies: all das 
waren Erinnerungen voll mystischer Wehmut. In der Aus- 
-erwählung zum Gottesvolke, in den zahlreichen Prophezien 
einer reichbeglückten Zukunft des davidischen Herrscher- 
thrones lagen mystische Perspektiven mannigfacher Art um* 
somehr, weil die dunkle Sprache mancher Weissagungen der 
Jioffnungsfrohen Phantasie des gedi^ückten Volkes weiten 
•Spielraum liess, und weil die Ueberzeugung von einem 
mystischen Verhältnis des Volkes zu seinem Gott durch den 
.ganzen Verlauf der Geschichte im Judentum gefestigt war. 
Die Ausei*wählung Israels wird im Alten Testamente wieder- 



») Enn. V 8, 11. s. Zeller III 2, 613. 
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holt als eine geistliche Ehe dargestellt, in welcher das Volk: 
die anserwählte Braut des Herrn ist. Diese Idee findet sich 
nicht allein, aber am deutlichsten ausgesprochen im 44. Psalm 
und im Hohenliede, dem Brautgesang Salomons und der Su- 
lamith, in welchem die Synagoge von altersher das bräutliche 
Verhältnis des jüdischen Volkes zu Jahwe dargestellt fand. 
Es war eine natürliche Folge, wenn nun auf der andern 
Seite der Abfall des jüdischen Volkes von seinem Gott als 
Hurerei und Ehebruch erschien. Jahwe ist ein eifersüchtiger 
Gott. ^) Er duldet nicht, dass das Volk mit fremden Göttern 
hurt, *) dass es den Baalim nachgeht. *) Er straft die Untreue^ 
mit der zeitweiligen Auflösung der Ehe, der Trennung und 
dem Exil. ^) Gott hatte um die Stadt Jerusalem wie um eine 
Braut geworben, sie aufs kostbarste geziert und mit ihr den 
Bund geschlossen; sie aber, so klagt ergreifend der Prophet 
Ezechiel, *) ist untreu geworden und hat sich der Hurerei 
hingegeben. Osee •) prophezeit einen neuen Bund, in welchem 
Israel, die Hure, Gott „meinen Gemahl" und nicht mehr 
„meinen Baal" nennen wird, und Isaias "') kündet Sion an r 
„Mit der Freude des Bräutigams an seiner Braut wird sich 
über dich freuen dein Gott." 

Dies alttestamentliche Bild vom bräutlichen Verhältnis 
der Menschheit zu Gott ist in der christlichen Mystik bis auf 
den heutigen Tag unzählige Male wieder verwertet worden. 
Anfangs wurde es nach dem Vorgange des hl. Paulus ») 
hauptsächlich auf die Verbindung Christi mit der Kirche,, seit 
den Tagen des Gnostizismus und der alexandrinischen Theo- 
logie aber in steigendem Masse auf das Verhältnis der ein- 
zelnen Seele zu Christus angewandt. Makarius hat mit der 
Sprache und dem sittlichen Ernst der Propheten die Hingabe 
der Seele an den Satan als Hurerei gebrandmarkt und mit 
der Zartheit des 44. Psalms die gläubige Seele als die könig- 
liche Braut Christi gefeiert. 

Ein eigentlich mystischer Gedankenkomplex konzen- 
triert sich in den Sapientialbüchern des Alten Testamente» 
um die Idee der Weisheit. Sie wird „der Fusspunkt für 
eine im Geiste des Gesetzes zur Gottes- und Welterkenntnis, 
vordringenden Spekulation." ») Sie erhebt sich an spekulativer 
und mystischer Kraft hoch über die platonische und stoische 
Weisheitslehre. Für Plato ist die Weisheit die zur Verwirk- 



*) Exodus 34, U. *) Exodus 34, 15—16; Levit. 20, 5—6. *) Jerem. 
2, 23. -*) Isaias 50, 1 ff. ») Cap. 16. •) Cap. 2, 16. ') Cap. 62, 5. «) Eph. 
5,22—23. *) O. Wülmann, Gesch. d. Idealismus. I. 175. 
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lichuDg des Idealmenschen hinführende Erkenntnis, ftlr die 
8toa der Inbegriff einer in stolzer Ruhe selbsterworbenen 
Tugend. *) In den Sapientialbüchern aber erseheint die Weis- 
heit als eine von Oott kommende, geistige Gabe, die allen 
<TÜtem der Erde weit vorzuziehen ist.«) Ihr Ursprung und 
ihr Ziel ist die heilige Furcht Gottes. Die Weisheit ist geistige 
Nahrung, Licht und Leben für die Seele. „Die mich essen, 
hungern noch; die mich trinken, dürsten noch. ^' «) Ja, sie 
enthüllt sich als die höchste, vorweltliche, schöpferische, be- 
lebende und ordnende, persönliche Weisheit Gottes, ^) als das 
Wort Gottes,*) als der allvermögende, alles schauende 
und durch alle vernünftigen, reinen und feinen (subtilen) 
Geister hindurchdringende Geist.*) „Ein Hauch 
<ier Kraft Gottes ist sie und ein sonnenheller Ausfluss 
<der Lichtherrlichkeit des allmächtigen Gottes und des- 
halb kommt nichts Beflecktes in sie hinein. Denn sie ist der 
Abglanz des ewigen Lichtes und ungetrübter Spiegel 
•der Majestät Gottes und Bild seiner Güte." ^) Als 
eolche strahlt sie geistiges Licht und Leben aus, teilt sie sich 
«eiber mit. „Und obgleich sie die Eine ist, vermag sie alles, 
obgleich sie in sich selber bleibt, erneut sie alles, und geht 
Klurch die Geschlechtsfolge in die hl. Seelen über, bildet 
Freunde Gottes und Propheten. Denn Gott liebt nur 
•denjenigen, der mit der Weisheit zusammenwohn t."^*) 
Das ist die gegenseitige mystische Einigung, nach welcher 
die Weisheit nicht minder als die gottesfürchtige Seele ver- 
langt. „Meine Wonne ist es, unter den Menschenkindern zu 
4Bein.*' *) Ihr strebt entgegen das heisse Sehnen des Suchenden. 
&o spricht der Gottsucher des Weisheitsbuches : „Da ich in 
meinem Herzen bedachte, dass Unsterblichkeit in der Ver- 
w^andtschaft mit der Weisheit liege und in ihrer 
Freundschaft reine Wonne und in den Werken ihrer 
Hände unversiegbarer Heichtum . . ., ging ich umher voll 
Verlangen, sie zu mir zu nehmen", ^^) „sie als Braut mir 
heimzuführen"") „zur Lebensgemeinschaft".") Er 
£eht aus all seinen Herzenstiefen : „Gott meiner Väter und 
Herr der Barmherzigkeit, . . . gib sie mir, die Weisheit, die 

') Ontologisch betrachtet der Stoiker die Tagend als einen "Logos t 
als eine feinmaterielle Kraft. *) Prov. 3,13—15; 8,19. ") Siraeh 24,29. 
^) Prov. 8,22—31. ») Sap. 9, 1 (Xo^o« *tt)5). •) Sap. 7, 24. Ueber die 
Aehnlichkeit der Terminologie der 8toa and des Weisheitsbaches siehe 
später die Darlegang des Gottesbegriffs des Makarias. ') Sap. 7, 25'— 26. 
Beachte die zahlreichen, im Druck hervorgehobenen mystischen Termini. 
*) Sap. 7, 28. ») Prov. 8, 31. »<>) Sap. 8, 17—18. ") Sap. 8,2. ") Sap. 8,9. 
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an deinem Throne steht, und schliesse mich nicht von deinem 
Kindern aus." *) „Sende sie hernieder von deinen hl. Him- 
meln und vom Throne deiner Majestät, dass sie mit mir sef 
und mit mir wirke, und ich erkennen möge, was dir wohl- 
gefällig ist." •) In ihr liegt die ethische Vollendung und der 
Höhepunkt des Lebens. Denn „der Gerechten Weg ist wie 
strahlendes Licht, es bricht hervor und wächst bis zum^ 
vollen Tag",«) und „zum Leben gereichen die Lehren (der 
Weisheit) denen, die sie finden". *) 

Das ist in kurzen Strichen die reine, geistige und vor- 
nehm empfundene Mystik der Sapientialbücher. Hier wurzeln^ 
die christlich mystischen Gedanken, die sieh bei Paulua- 
und Johannes um die Persönlichkeit Christi bezw. den gött- 
liehen Logos als den Quell und Inhalt des wahren geistigen. 
Lichtes und des neuen himmlischen Lebens konzentrieren. 

Ehe wir die Schriften der Apostel Paulus und- 
Johannes auf ihren mystischen Gehalt prüfen, sollen di& 
tiefgehenden Unterschiede zwischen griechischer Philosophie- 
und christlicher Religion hervorgehoben werden, welche für- 
die Gestaltung der christlichen Mystik bestimmend wurden. 

Der erste, tiefe Gegensatz zwischen griechischer und 
christlicher Mystik wurzelt in der Verschiedenheit des^ 
Gottesbegriffs. Die griechische Mystik geht auf eine- 
pantheistische oder doch pantheisierende Grundanschauungr 
zurück. Das Christentum dagegen proklamiert die absolute 
Transzendenz Gottes über die Schöpfung. Darum ist in der- 
griechischen Philosophie die Seele aus dem Grunde eiur 
Gleichnis Gottes, weil sie, in ihrer reinen Form wenigstens, 
ein Funke des göttlichen WesensJ eine Emanation aus Gott 
ist. Im Christentum dagegen ist die Seele nur insofern Bild 
und Gleichnis Gottes, als sie durch seinen freien, allmächtigen^ 
Willen ihm ähnlich geschafPen und ausgestattet ward. 

Zwar möchte auf den ersten Blick das pantheistische 
Bewusstsein, göttlicher Art zu sein^ mystisch besonders wirk- 
sam erscheinen. Aber ich glaube, dass beim Pantheisten, der 
sich doch über seine Beschränktheit und seine Irrungen nicht 
hinwegtäuschen kann, der GottesbegrifP von selbst herab» 
gestimmt wird. Daneben wirkt auch die Tatsache, dass der 
Pantheismus die Individualität, das kraftvoll treibende Element, 
des Persönlichen, in dem grossen All aufgehen und versinkea, 
lässt, lähmend für ein gesundes mystisches Streben. 

») Sap. 9,1-4. >) Sap. 9,10. ») Prov. 4,18. *) Prov. 4,22.. 
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Viel tiefer, fesselnder und geheimnisvoller wird das 
Problem im Christentum. Hier erkennt der Mensch den un- 
gemessenen Wesensabstand zwischen Gott und Geschöpf, 
aber zugleich sieht er sich aufs persönlichste von Gottes un- 
aussprechlicher Güte erfasst und zur höchsten Höhe, zur 
Einheit mit Gott berufen. Christus sprach: „Nur einer ist 
gut, Gott". 1) Er ist ganz heiliges Gesetz, sittliche Notwen- 
digkeit, unabänderliche Gerechtigkeit. Er ist das alles mit 
innigster und wärmster Teilnahme, mit ganzer Persönlichkeit : 
er ist das absolute Recht und zugleich die absolute Liebe. 
Darin besteht seine Güte. Sie ist im tiefsten Grunde Selbst- 
mitteilung, Mitteilung des Selbst mit dem Selbst, reale und 
intentionale Teilnahme. *) Hier ist der Anknüpfungspunkt 
für das menschliche Gemüt, aus dem alle Mystik quillt, ge- 
geben. Das Gemüt bedarf des Anschlusses und Verkehrs mit 
einer unendlichen Güte, welche die Quelle der sittlichen Kraft, 
der Sündenvergebung und des endlichen Sieges des Guten 
ist. Die pantheistische Proklamierung unserer allgemein- 
göttlichen Art kann ein schuldbewusstes Gemüt nicht beruhigen. 
So wenig der Mensch ohne Gemüt^ kann das Gemüt ohne die 
Hoffnung auf Gnade, Vergebung und siegreiche Vollendung 
sein. Ohne die Hoffnung wäre es nichts anders als das Ver- 
mögen der Verzweiflung an den Idealen der Heiligkeit; es ist 
jedoch die Fähigkeit, der heiligen und beseligenden Macht 
des Guten inne zu werden. ») Hier liegt die mystische Kraft 
des christlichen Gottesbegriffs für das menschliche Gemüt. 
Der persönliche Gott, dessen Güte Selbstmitteilung ist, teilt 
sich in seiner Gnade vergebend und heiligend der Menschen- 
seele mit. Er einigt sich mit ihr. Was Gott von Natur ist, 
soll der Christ aus Gnade werden. Jetzt kann seine spannungs- 
und geheimnisvolle Sehnsucht nach dem Höchsten trachten, 
das seine Phantasie ersinnen mag. In dankbarster Liebe freut 
er sich des unbeschreiblichen Geheimnisses, dessen seine Seele 
gewürdigt wird. All sein Streben konzentriert sich mit 
geheimnisvoller Macht auf die ersehnte Vereinigung mit Gott, 
d. h. nicht mit einem bestimmungslosen, höchsten Wesen, 
sondern mit dem persönlichen Gott, von dem uns ..der Sohn 
selbst erzählt hat, der im Schosse des Vaters ist." *) Indes 
die Wasser der griechisch pantheistischen Mystik sich uferlos 



1) Luc. 18, 10. 

*) Vgl. H. Schell, Katholische Dogmatik. Paderborn 1889, I 898 f. 

») Vgl. Schell I 405 ff. 

*) Joh. 1, 20. 
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und bestimmungslos in dem grossen, unbestimmten Eins ver- 
laufen, ist im Christentum dem Strome einer gesunden Mystik 
ein festes Bett angewiesen. 

In dem Gesagten ist bereits ein zweiter, wesentlicher 
Unterschied zwischen griechischer und christlicher Mystik 
berührt. In der erstem ist die Vergöttlichung das 
naturgemässe Ziel menschlicher Entwicklung; im 
Christentum dagegen tritt eine scharfe Scheidung zwischen 
einer natürlichen und übernatürlichen Lebensordnung, zwischen 
Natur und Gnade ein. Um zu besonderer Aehnlichkeit und 
Verwandtschaft mit Gott zu gelangen, bedarf der natürliche 
Mensch eines neuen Lebenselementes; das ist die Gnade, die 
er nur unter besondern Bedingungen erhält und behält. 
Darum geht auch die christliche Mystik von einem zwei- 
fachen Bilde Gottes in der Seele aus und lässt das über- 
natürliche Gottesbild in der Seele sich bis zur mystischen 
Vollendung entwickeln, indes die griechische Mystik nur das 
eine, aus der menschlichen Seele bestehende Gottesbild kennt. 

Der dritte Unterschied zwischen der griechischen und 
christlichen Mystik, der für uns in Betracht kommt, besteht 
darin, dass jene durchweg, ein aprioristisches, philosophisches 
System ist, indes diese die historische Mittlerschaft des 
Gottmenschen ihrem System eingliedern muss, Geschichte 
liegt an und für sich dem Mystiker fern ; er ist zunächst nur 
persönlich an Gott interessiert. Nachdem aber Christus durch 
seine Menschwerdung eine geheimnisvolle Verbindung zwischen 
Gottheit und Menschheit zustande gebracht, ist des christ- 
lichen Mystikers Ideal : die Gottvereinigung dergestalt, dass 
die mystisch gestimmte Seele ein geheimnisvolles Leben* mit 
und in Christus führt. Er und der Vater sind eins. Drum 
erstrebt der christliche Mystiker die Vereinigung mit Gott in 
Christus: die Christusmystik. 

Paulus und Johannes sind die ersten Herolde christ- 
licher Mystik; ein jeder auf seine Art. 

Paulus ist das ernste, tiefe Gemüt. Er kann nicht 
mehr mit arglos reinem Blick das Leben betrachten. Er 
seufzt unter der Geistesirrung früherer Jahre und empfindet 
in seinem leidenschaftlichen Temperament mit aller Wucht 
das doppelte Gesetz des Geistes und der Glieder, aber seine 
starke, ideale Seele reisst sich immer wieder empor aus der 
Finsternis des Bösen an das reine hl. Licht. So beherrscht 
ethischer Dualismus die paulinische Predigt. Die Sünde Adams 
(dfxapxta) hat Finsternis in die Seele gebracht, hat ihn, „den 
alten Menschen", zu einem Kinde des Fleisches und des Todes 
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gemacht. ^) Der letzte Feind Christi ist der Tod, der sich 
Mes unterworfen hat. «) Rettang, Erlösung, Friede und 
Freude können nur von dem „neuen Adam", von Christus 
kommen. Seine Freunde und Jünger sind Kinder des Lichtes. 
Der Gottmensch wird so für Paulus das Ideal eines neuen, 
geistigen Lebens. Christus gibt seiner Predigt ihre eigen- 
ttimliche Kraft, Christus gibt seinem Innenleben mystische 
Weihe. 

Wie bei Johannes Christus der Logos, das Wort, ge- 
nannt wird, in demselben Sinne heisst er bei Paulus Bild 
und Abglanz des Vaters.*) Und indem er „die Herrlichkeit 
des Lichtes des Vaters^ ist, wird er zugleich für die Menschen- 
seele gestaltungskräftiges Vorbild. „Wenn jemand ein neues 
Geschöpf in Christus geworden ist, so hat das Alte aufgehört ; 
siehe, alles ist neu geworden." ^) Christi Geist diückt uns das 
Siegel ein, ^) sodass er die Seinen kennt, und ihn die Seinen 
kennen. Nun ist der Mensch ein Heiligtum Gottes, und der 
hl. Geist (der Geist Christi) wohnt in ihm. •) Die Gemeinschaft 
des hl. Geistes aber gibt Licht und Freude und Wonne und 
• alle Tugenden. 

Während die Juden eine Decke auf ihrem Herzen trugen, 
^,schauen wir alle mit enthülltem Angesicht einst die Herrlich- 
keit des Herrn und werden umgewandelt in dasselbe Bild von 
Klarheit zu Klarheit durch den Geist des Herrn.** ^) Das 
lebenspendende Siegel also ist Christi Bild, das sich immer 
deutlicher ausprägen und ausgestalten muss in einem wahren, 
erleuchteten Christen- und Christus-leben : bis wir gelangen 
zur Vollreife des Mannesalters Jesu Christi. ^) Diese Annäherung 
der Seele bis zur geistigen Einheit mit Christus ist eine 
geheimnisvolle Realität, ist Mystik. Paulus hat sie selbst 
empfunden. Christus wird ihm Eins und Alles: „Christus ist 
mir Leben, und Sterben Gewinn." •) „Ich wünsche aufgelöst 
zu werden und bei Christus zu sein." *•) „Denn nichts vermag 
uns zu scheiden von der Liebe Gottes, welche ist in Christus 
Jesus, unserm Herrn." ^^) Ja, die Hingabe seiner selbst an 
Christus ist so vollständig, dass sein eignes „Ich" völlig 
zurücktritt hinter dem Leben Christi in seiner Seele: „Ich 
lebe, doch nicht mehr ich ; Christus lebt in mir." **) Er kennt 
nur Christus, den Gekreuzigten. Er ist selbst angeheftet an 



») Vgl. Rom. cap. 8. ") Vgl. 1. Cor. 16, 26. ») Vgl. 2. Cor. 4,4. 
*) 2. Cor. 5, 17. ») Vgl. Eph. 1, 13; 4, 30. •) 1. Cor. 3, 16. ^) Vgl. 2. 
Cor. 3, 18. 8) Ygi. Eph. 4, 13. •) Phil. 1, 21. '^) Phil. 1, 23. ") Vgl. 
Rom. 8, 39. ^2) Qai. 2, 20. 
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das Kreuz mit Christus, *) d. h. sein ganzes Denken, Fühlen 
und Streben ist an Christus hingegeben. „Wer aber dem 
Herrn anhängt, wird e i n Geist mit ihm." «) Diese durch 
immer neue Opfer gesteigerte Liebeshingabe an Christus führt 
ihn zur Verzückung, in welcher er Visionen und göttliche 
Offenbarungen erfährt. Er glaubt, sich in den dritten 
Himmel entrückt, in das Paradies. Ob seinie Seele dabei der 
leiblichen Fesseln frei gewesen, weiss er nicht; aber er ver- 
nahm „Worte, die ein Mensch nicht aussprechen darf**, über 
denen der Schleier des göttlichen Geheimnisses liegt. Trotz 
seiner hohen mystischen Begnadigung aber bleibt sich der 
Apostel seiner sittlichen Schwachheit wohl bewusst. Er rühmt 
sich nicht, die a»ca^ta erlangt zu haben, deren sich griechische 
Weise und später auch christliche Mystiker rühmten. 

Die enge Beziehung des Menschen zu Christus hat Paulus 
in bildlicher Ausdrucksweise als ein verwandtschaftliches^ 
brüderliches oder bräutliches Verhältnis gekennzeichnet. Dass 
er die Kirche, d. h. die Gesamtheit der Heiligen, als die 
Braut Christi ohne Makel und Runzel betrachtete, hat er im 
Epheserbriefe ") klar ausgesprochen. Ob er aber schon da»- 
bräutliche Verhältnis auf die Beziehung der einzelnen Seele 
zu Christus übertragen hat, lässt auch die Stelle*) IL Cor. 11,2 
unentschieden. 

Dies sind kurz die Kerngedanken paulinischer Mystik. 
Makarius, der dem grossen Apostel innerlich sehr nahe steht, 
hat mit warmem Eifer die paulinische Mystik aufgenommen 
und weitergesponnen. Die häufige Berufung auf Worte des 
hl. Paulus zeigt, schon rein äusserlich betrachtet, seine innere 
Abhängigkeit von ihm an. 

Johannes ist das kindlich reine und tiefinnerliche 
Gemüt, das sich wie von selbst zum Geistigen und Göttlichen 
als etwas Verwandtem hingezogen fühlt. Von ihm gilt : „Selige 
die reinen Herzens sind; denn sie werden Gott anschauen.** 

Gott ist ihm Wahrheit und Liebe, und Liebe bedeutet 
uns Menschen gegenüber Gnade. Das wahre Leben besteht 
also für ihn nur in dem, was vom Vater kommt: in dem 
Lichte der Erkenntnis und Liebe Gottes, gemäss dem Worte : 
„Das ist das ewige Leben, dass sie Dich erkennen, den allein 
wahren Gott, und den Du gesandt hast, Jesus Christus**.*) 
Durch das „Wort Gottes", den Logos, ist dieses lebenspen- 



») Vgl. Gal. 2, 19. 2) 1. Cor. 6, 17. •) Vgl. bes. Eph. 5, 17. 
*) Joh. 17, 3. 
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dende Licht und die Macht göttlicher Liebe in die Welt ge- 
kommen. Die, welche den Logos gläubig aufnehmen, erfahren 
diese lebenbringende Kraft : sie werden Kinder Gottes. ^) „So- 
bringt der Jünger der Liebe vornehmlich das göttliche Ele- 
ment, tlbematürliehe Herkunft und Würde der Gnadenordnung,, 
zur Anschauung. Die Tätigkeit Gottes in Bezug auf die be- 
gnadete Natur ist ein Zeugen ; *) das in die Natur hineinge- 
legte übernatürliche Lebensprinzip ist ein Same Gottes.^ *> 
Das ist die Wiedergeburt zu einem neuen, geheimnisvollen. 
Leben. ^) Wer dagegen nicht Kind Gottes ist, der ist ein 
Kind Satans; wer nicht im Lichte Gottes lebt, der dient der 
Finsternis ; wer nicht aus der Wahrheit stammt, der ist ein 
Kind der Lüge. So steht den ersten Anfängen des häretisch- 
gnostischen Dualismus im johanneischen Gedankengang ein 
Dualismus ethischer, man darf wohl sagen : ethisch-mystischer 
Art gegenüber, ähnlich demjenigen, der in Makarius Schriften 
in strengem Parallelismus durchgeführt wird. 

Wer nun Kind Gottes geworden ist und den unüber- 
steiglichen Reichtum der Erkenntnis und Liebe Gottes besitzt, 
der steht in der innersten geistigen Einheit mit dem Vater 
durch Christus. „Wer mich liebt, der wird mein Wort halten^ 
und mein Vater wird ihn lieben. Wir werden kommen und 
Wohnung bei ihm nehmen. "* *) Wer mich sieht, der sieht auch 
den Vater, *) denn wir sind Eins. '') Das mystische Zusammen- 
leben des Menschen mit Gott baut sich auch bei Johannes^ 
auf der Lebensgemeinschaft des Menschen mit Christus auf. 
Für die Menschheit bedeutet Christus das Haupt; von dem 
geheimnisvolles Leben überfliesst in die Glieder des mysti- 
schen Leibes. Christus ist der Weinstock, und wir sind die 
Beben, welche der Gnadensaft des Weinstockes, Christus,, 
durchdringt. *) 

Doch die volle Liebe Gottes und das wahre Leben in 
seiner höchsten Entfaltung hat sich dem Menschen noch nicht 
geoffenbart. Dieser Gedanke hält geheimnisvolle Sehnsucht 
in der christlichen Seele wach. „Seht, wie gut unser Vater 
ist, dass wir Kinder Gottes heissen und es sind. Jetzt sind 
wir zwar schon Kinder Gottes, aber noch nicht wird es offen- 
bar, was wir sein werden. Wenn das geschehen wird, dann- 
werden wir Gott schauen, so wie er ist." •) Vor Johannes^ 

^) Vgl. Job. 1,12. ^) A. Rademacher, Die übernatürl. Lebensordnung 
nach der paulinischen und johanneischen Theologie. Strassburger theoU 
Studien VI. Freiburg 1903. S. 43. Vgl. I. Job. 5, 11. ») Vgl. I. Job. 3, 9. 
*) Vgl. Job. 3, 1—21. ») Job. 14, 23. «) Joh. 14,9. ') Vgl. Job. 17, 22.. 
•) Vgl. Job. 16, 1-8. •) I. Job. 3, If. 
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reinem Blick und seiner hohen Herzenssehnsucht aber weiclit 
schon auf Erden die Hülle, die der gewöhnlichen Seele das 
himmlische Jerusalem entzieht. Vor seinem visionären Auge 
^ffhet sich das geheimnisvolle Buch, und lösen sich die Siegel, ^) 
und er erfährt eine geheime OfiPenbarung. So steigt er selbst 
hinan zum Höhepunkte christlich-mystischen Lebens. 

Das ist Johanneische Mystik. Auch ihre Spur begegnet 
uns in Makarius' Schriften. Je mehr sich die Erkenntnis 
Bahn brechen wird, dass auch das vierte Evangelium das 
Bild des Xo^ex; Ivoapxo; zeichnet, um so deutlicher wird sich 
herausstellen, wie sehr die . mystischen Gedankengänge bei 
Paulus und Johannes sich einander nähern. 

7. Die mystische Theologie des Gnostizismus. 

Im Gnostizismus vollzieht sich ein Ab- und Auf- 
steigen göttlicher Lebenskraft und zwar durch alle 3 Reiche 
des gnostischen Kosmos. Eine eigentliche Mystik der 
Menschenseele gibt es bei aller mystischen Stimmung 
und Selbsttäuschung des Gnostikers nicht. Denn der geistige 
'Same, onkpiLa TCveofJATixov, der sich auch in die Seele des Gnostikers 
einsenkt, ist eine eigene Substanz, die sich noch vor der 
höchsten mystischen Vollendung wieder von der Seele trennt 
und diese in einem Vorhimmel in der mittleren Sphäre sieh 
allein überlässt, während sie selbst in den Himmel der 
Aeonen, ins Pleroma, eingeht. Hiermit mag zusammenhängen, 
dass nach Ansicht der Gnostiker dieser Aufstieg ein rein 
physischer ist, der keine entsprechende sittliche Erhebung 
bedingt. 

Gemäss der gnostischen Kosmologie sind alle höhern 
Wesen, die Aeonen im Lichtreiche (Pleroma), einander ver- 
wandt, da das eine aus der Vermählung (Syzygie) von 2 
andern hervorgegangen ist, und ganz nach platonischer Art 
sind alle niedern Wesen wiederum Nachbilder der höhern. 
Ja, die ganze irdische Welt ist eine unvollkommene Nach- 
prägung der höhern Welt. Diese Nachprägung wird im 
Gnostizismus aufgefasst nicht nur unter dem Bilde des Siegels 
(o^paYts)» sondern wohl noch häufiger unter dem Ausdruck 
^vofjLa (Name), wobei die Vorstellung zu Grunde liegt, dass der 
Name der charakteristische Ausdruck für das Gepräge eines 
Wesens sei, eine Vorstellung, die bereits im Alten und Neuen 
Bunde öfters vorkommt. «) 

Vgl. Apoc. 5. 

') Auch der platonische Gedanke, die Nachbildungen der Ideen 
mit den Schöpfungen eines Malers (Ctt>YP«?ö?» Rep» VI. 500 e) zu ver- 
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Leben ist im Gnostizismus eigentlich nichts anders als 
Gestaltgewinnen, was übrigens auch eine echt paulinische 
Vorstellung ist. Das Formlose ist das Leidvolle, das der 
Auflösung und dem Untergang Geweihte. Die Gestaltung voll* 
zieht sich durch das Bewusstsein, durch die Erkenntnis, 
•ptDoi^. Darum ist aller mystische Aufschwung Wirkung der 
fmoK;, die als Gnade, als geistiger Same, cncip^ icveo^jiaxixov, in die 
Auserwählten hineingelegt ist. Die Gnosis führt zur Be- 
freiung des geistigen Samens von allem Materiellen und zu 
seiner Gestaltung, dadurch zugleich zur Schauung Gottes und 
zur reinen, wonnevollen Vermählung im Pleroma. 

Weil der Gnostizismus das erste grossangelegte System 
ist, welches platonische und christlich-mystische Gedanken 
miteinander verbindet, deshalb bedarf es hier des nähern 
Eingehens auf diese merkwürdige Erscheinung in der Ge- 
schichte mystischen Denkens. Wir beschränken uns haupt- 
sächlich auf das System des Valentinus, ^des hervorragendsten 
Vertreters der hellenisierendeu Gnosis." ^) 

Der mystische Aufschwung vollzieht sich nach valen- 
tinianischer Lehre in allen 3 Beichen: im Reiche des Lichtes 
(Pleroma), am „Orte der Mitte" und hier auf Erden in vielfach 
paralleler Anordnung. 

Der ewige, unerfassbare Urvater oder Urgrund (ßo^6<;) 
legte einen göttlichen Samen in die ewige Stille (ai-fy) wie 
in einen Mutterschoss. Sie empfing und gebar die Erkennt- 
niskraft (voöO oder den Eingeborenen (jjLovoYev^c)i der allein 
die Grösse des Vaters erfasst. Mit dem voö; zugleich gebar 
sie die Wahrheit (äX-rj^-eta). Diese beiden brachten 2 neue 
Wesen hervor, die Begriffskraft (Xo-^o?) und die Lebens- 
kraft (CüJ*?!), welche wiedör paarweise die Menschheitsidee 
(Äv^pü)iio(;) *)und die Gemeinschaftsidee (IxxX-rjota) ins Dasein setzten. 
Das sind die höchsten, lebensvollen Ideen, die Aeonen, nach 
ihrem Geschlechte in männliche und weibliche gruppiert zur 
Obern Achtzahl (Ogdoas.) 



gleichen, den auch Makarius hom. 30, 4 fruchtbar verwertet hat, findet 
im Gnostizismus seine Anwendung (vgl. Clemens, Strom. lY. 13, 60ä 
ed. Potter.) 

^) Bardenhewer, Gesch. d. altkirchl. Litt. Freiburg 1902. I. 332. Das 
System der Valentinianer s. bei Irenaeus, adv. haer. I. 1. und Clemens 
Alex, n^xcerpta ex Theodoto.'' (Stromata VIII.) 

^) Bezeichnend für die Gesamtstimmung des Gnostizismus ist es,, 
dass er den Urmenschen, die Menschheitsidee unter die obersten Emana- 
tionen des gottlichen Wesens aufnimmt. 
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Im ganzen besteht das obere Reich göttlichen Lichtes 
und Lebens aus 30 Aeonen, da aus der Ogdoas noch 22 
andere emaniert sind. 

Der Fall der „Weisheit^ (oo<pia), des letzten aus dem Sv^pa>ito^ 
und der IxxXfjola hervorgegangenen weibliehen Aeons, wird An- 
lass zum mystischen Aufstieg im Aeonenreich. Nicht so sehr 
■aus mystischem Drange, als vielmehr aus Uebermut suchte die 
tMxpla dem V0&; in der Erkenntnis des unerfassbaren Urwesens 
gleich zu werden; sie suchte direkte geistige Lebensgemeinschaft 
mit dem Urgründe. Dieses heftige, unstillbare Verlangen ward 
Xicidenschaft (^6,^), welche die oo<pta dem Untergang und der 
Auflösung in das Ursein (SX'v) obda) entgegengeführt hätte, wenn 
«ie nicht durch den Grenzwächter des Pleroma (5poO) den des 
Eingeborenen Güte zur Bettung der oo^ia hervorgebracht hatte, 
wieder gefestigt und gestaltet worden wäre. Ihre Erlösung 
l)esteht darin, dass der Grenzwächter des Pleroma sie von 
der Unerfassbarkeit des Urvaters überzeugt, sodass sie die 
Leidenschaft fahren lässt, selbst aber im Lichtreiche ver- 
bleibt. Zur Vermeidung ähnlicher Fälle für die Zukunft und 
-zur Festigung des Pleroma lässt der Urvater aus dem Ein- 
geborenen ein neues Paar hervorgehen : Christus und den hl. 
Geist. Christus brachte allen Aeonen die Offenbarung, dass 
der Vater unerfasslich und unbegreiflich sei, und dass sie 
selbst sich bescheiden müssten, nicht über das Wesen der 
Syzygie (Gemahlschaft) begrifflich vordringen zu können. *) 

Diese Offenbarung resp. Erlösung schliesst also für die 
Aeonen ab mit dem Verzicht auf das höchste und letzte 
intellektuelle Streben; aber vom intellektuellen Verzicht 
^gleiten sie unmittelbar hinüber in die mystisch- unaussprech- 
liche Wonne höchsten Glückes. „Indes Christus sie lehrte, 
machte der hl. Geist sie alle gleich, lehrte sie danksagen und 
führte die wahre iv<iicaoocs (wonnevolle Ruhe) ein. So seien 
die Aeonen, sagten sie, sowohl an Gestaltung als an Gesin- 
nung gleichgestellt worden, indem alle v6o(, alle Xo^ot, alle 
^y6^ü>icoi und alle xp«3toi wurden, und ebenso die weiblichen alle 

•^XY^d-etai, alle Ccutti) ^il^ (j^Dxal xal icvsupiaxa xod ixxXtjoiat. So gefestigt 
und zur vollkommenen Buhe gelangt, hätten alle mit grosser 
Wonne den Urvater gepriesen und Jesus als gemeinsame 
vollkommene Frucht des Pleroma hervorgebracht. *) 

^) Iren. ad. haer. 1, 2, 5': Tov {i^ f^P ^P^<3t6v hih&iat, alnobi ooCufto^ 
-^üotv, OL'ftwrf 00 xatdeXY)({/(v Ytvwoxovxac, Ixa voa^ slvot, dcva^opsDOOti tt hß o^coi^ 
-rdjv To5 IlaTpoc eici'fwoia'.v, &ci te &)^u>pir]t6^ i<m xal ätxaTaXtjtcTO^, xat o5x potcv 
•oott IBetv, oore axooaai o^ov ^ 8ca fjL6voD xoö Movo^svoöc '^ivdnQinMXOLt (ed» 
Migne tom. VII). *) Vgl. Iren. adv. haer. I. 2, 6. 
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So schliesst für die Aeonen die mystische Vollendang 
ab. Die höchste und letzte Erkenntnis bleibt ihnen vorent- 
halten. Für diesen Verlust werden sie durch mystische Wonne 
entschädigt. Es ist ein Endresultat, welches man bei der 
eigentlichen Tendenz der Gnosis (d. h. der Erkenntnis) nicht 
hätte erwarten sollen. 

Wie die mystische Vollendung im Pleroma durch die 
^obere Weisheit" (ootpta) veranlasst ist, so wird die „niedere 
Weisheit" (äx^iiM-), die der obern Weisheit entsprungen ist, 
Ursache des mystischen Aufstiegs im Kenoma, im Reiche 
ünsterer Leere. Wie erwähnt, hat die oo<pta bei dem Streben 
nach einer ihr unmöglichen Erkenntnis k6l^ (Leidenschaft 
und Leiden) empfunden, und das „Verlangen" (tv^oj^ijoiO ge- 
boren. Es ist eine gestaltlose Wesenheit, welche aus dem 
Pleroma ausgeschieden wird. Aber Christus lässt sich er- 
barmungsvoU zu ihr herab und gibt jenem Geschöpf (ixafia»*) 
Gestaltung, nur dem Sein, nicht dem Bewusstsein nach. Die 
^c/a^uii^ sucht in dunklem, mystischen Drange, da sie einen 
von Christus und dem hl. Geiste in ihr hinterlassenen Geruch 
der Unsterblichkeit hat, das ihr entschwundene Licht (Christus) 
wieder auf, wird aber wegen ihres wtStd^ an der Grenze des 
Pleroma festgehalten und verfällt darob in Trauer, Furcht 
und Sehnsucht. Mitleidsvoll sendet Christus nun den Jesus, 
die vollkommene Frucht des Pleroma. Dieser gestaltet die 
^X'^'^ ^^^^ zum Bewusstsein und heilt sie vom mk^. Die 
-ixajiio* aber schaut voll Freude über ihre Erlösung die Lichter 
{Engel) an, die zugleich mit Jesus als sein Gefolge von den 
Aeonen hervorgebracht waren. Da sie nach denselben in 
Liebe verlangt, bringt sie ein geistiges Erzeugnis nach 
dem Bilde und Gleichnisse jener Engel hervor. Es ist das 
Pneumatische in der Erscheinungswelt. 

Die &xafi.tt>«' bleibt so lange am „Orte der Mitte", bis ihr 
;geistiger Same (oicipfia irvtojuLatntöv), den sie in die irdische Welt 
legt, gestaltet ist. Dann vollzieht sich auch für sie die 
mystische Vollendung. Sie geht ins Pleroma ein und empfängt 
ihren Bräutigam. Das sind nicht etwa mehr die Engel Jesu, 
•es ist Jesus selbst. Nun findet die geheimnis- und wonne- 
volle Vermählung statt. Brautgemach aber ist das ganze 
Pleroma. *) So vollzieht sich auf der 2. Stufe die mystische 
Erhebung der axajwoö- ins Pleroma. 

Der dritte Aufstieg von der Erde zum Pleroma findet 
iStatt, wenn die Gestaltung des geistigen Samens, den die 



») Vgl. Iren. adv. haer. I. 7, 1. 
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Äxapuö^ beryorgebracht, in der irdischen Welt vollendet ist. 
Dort stehen 3 yerschiedene Wesensarten nebeneinander: der 
genannte geistige Samen (das Pneumatische), das Seelische 
(Psychische) und das Materielle (Hylische.) Die beiden letztern 
Substanzen entstanden aus dem mk^ der i^aj««^, und zwar 
die Materie aus der Furcht und der Trauer, das Psychische 
aber aus der Sehnsucht. Nach Herstellung der materiellen 
Welt hat die äx^P^ durch ihr Geschöpf (Demiurg), welcher 
der Vater der ganzen psychischen und hylischen Schöpfung 
ist, den irdischen Menschen aus Materie gemacht und ihm den 
psychischen Menschen eingepflanzt. Dies ist der nach dem 
Bilde und Gleichnisse des Demiurgen geschaflFene Mensch. 
Ohne Vorwissen des Demiurgen legt die &xaf^"»* ihren geistigen 
Samen keimartig im irdischen Menschen nieder. Dort soll 
derselbe mit dem Psychischen vermählt, im Verkehre mit dem- 
selben zugleich gestaltet und zur Vollendung fähig werden. *) 
Nur der Erlöser aber konnte dem geistigen Samen Gestaltung 
geben und den psychischen Menschen aus der Knechtschaft 
des fleischlichen befreien. Denn vor dem Erscheinen des 
Erlösers herrschte der Tod als selbständig wirkendes Wesen. 
Mit List wird er von Christus überwunden. *) „Um ihn zm 
vernichten, musste er alles, was lebensfähig war, in sich auf- 
nehmen und mit sich vereinigen, das Berufene und das Er- 
wählte (Psychiker und Pneumatiker.) Darum nimmt er zuerst 
der Potenz nach den pneumatischen Samen der Sophia in 
sich auf, um ihn allmählich durch die Gnosis zu gestalten; 
dann bekleidet er sich mit dem psychischen Christus des 
Demiurgen und erschafiPt sich aus der unsichtbaren, psychischen 
Substanz einen sichtbaren und fühlbaren Leib. Er hat also 
teil an allem, was im Kosmos der obern Welt nicht ganz 
entfremdet ist. An Stelle der hylischen Seele jedoch trägt 
er das Licht des Pleroma in den Kosmos, um dadurch die 
ihm zugehörige Welt zu heiligen. ... Er beseitigt in seinem 
Tode die Scheidewand, welche die Pneumatiker vom Pleroma 
trennt, um sie ... zwischen Gläubigen und Ungläubigen 
wieder aufzurichten." •) 

Wie. die ganze Ausführung zeigt, ist die gnostische Er» 
lösung und mystische Erhebung einfach physischer Art, 

») Vgl. Iren. I. 5, 5. 

^) Diese Erlösungstheorie kehrt bei den Alexandrinern und auch 
bei Makarius wieder, mOgen auch die Ausführungen im einzelnen ver- 
schieden sein. 

^) Heinrici, Die valentinianische Gnosis und d. hl. Schrift. Berlia 
1871. S. 107. 
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anabhängig vom sittlichen Verhalten des einzelnen. ^Der 
Pneumatiker ist durch seine Natur zur Seligkeit, der Hyliker 
durch eben diese zur Verdammnis bestimmt. Der Psyohiker 
kann sich nach beiden Seiten wenden." ^) Der geistige Same in 
der Seele ist ursprünglich noch ungestaltet und kann verloren 
gehen. „Diese ä^j^opcpia äussert sich in dem Unvermögen, etwas 
zu erkennen und zu begreifen. Es verwandelt sich in die 
Sehnsucht nach der Erkenntnis und in das Bewusstsein des 
Mangels einer Erkenntnis. Dadurch nimmt diese Substanz 
ihre bestimmte Gestalt an. Die Gestaltung ist daher sowohl 
eine Befreiung von der ünvoUkommenheit (Xox^qk;) als auch 

die Gewähr der positiven Ergänzung derselben So 

fährt der Weg des Pneumatikers von der Unmündigkeit zur 
vollkommenen Einsicht. Und er legt ihn zurück, nicht durch 
selbsttätiges Fortschreiten, sondern wird vielmehr geführt 
und getragen, *) weil die ganze Gnosis Gnade ist. Sie ist 
himmlische Offenbarung (äTOxdiXütl^t^.) „Der Gnostiker ist daher 
nicht ein Xo^tCopÄvex;, sondern ein cpaycto^tc. *) Er hört nicht bloss 
mit leiblichem Ohr, sondern als neues Organ des Hörens ist 
ihm das «veSjta gegeben." ») 

Das Ziel der Pneumatiker ist die Rückkehr in das 
Pleroma, das Eingehen in die geistige Welt. Einstweilen nach 
der Trennung vom Leibe bis zur Vollendung „haben sie ihre 
Ruhestätte (&vci«aüot(;) bei der Mutter in der niedern Ogdoas 
(&xafitt»^) und tragen ihre Seelen wie Gewänder ; die gläu- 
bigen Seelen (die Psychiker) endlich harren bei dem 
Demiurg auf die Stunde der Vollendung, in der auch sie 
in die Ogdoas eingehen, und bei dem gemeinsamen Hoch- 
zeitsmahle aller Geretteten alles ausgeglichen ist, und jeder 
in vollkommener Erkenntnis des andern lebt. Dann legen 
die Pneumatiker ihre Seele ab und gehen mit den ihnen ver- 
lobten Engeln in das Brautgemach innerhalb des Horos (ins 
Pleroma) als vernünftige Aeonen zur vernünftigen und ewigen 
Hochzeit der Syzygie, und der Demiurg, jetzt Freund des 
Bräutigams und Aufseher des Gastmahles steht vor dem Braut- 
gemach und hört die Stimme des Bräutigams und ist der 
Freude voll. *) Die Excerpta ex Theodoto schildern in feierlich 
geheimnisvoller Weise die Vollendung des Gnostikers: „Ehe 
er das Allerheiligste betritt, legt er am Räucheraltar sein 
Diadem ab. Dann schreitet er hinein,, in Schweigen den ihm 
ins Herz gegrabenen Namen (ovojjia = elxwv oder oypaYk) be- 
wahrend; das Diadem aus geläutertem Gold, gleichsam den 



1) Heinrici 170. *) Ebenda 172. ») Ebenda 176. *) Ebenda 108. 
Stoffels, Die mystische Theologie des Makarius. 4 
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Leib seiner Seele, Hess er dahinten. Er bedarf seiner nicht 
mehr, wenn in ihm auch eingegraben ist der Glanz der 
Gottesyerehrung, der ihn den Herrschaften und Gewalten als 
einen, der den Namen trägt, kenntlich machte. Innerhalb des 
zweiten Vorhanges am Altare, bei den Engeln, die zum Dienst 
bestellt sind den emporsteigenden Gebeten, legt er ihn ab, 
und die Seele wandelt nackt, gleichsam als Leib der Kraft, 
die sie befreite, in der Tat vernünftig und hohepriesterlich 
geworden, in die pneumatische Welt, unmittelbar beseelt yon 
dem Logos. ... Sie ist nicht mehr Braut, sondern schon 
ein Logos geworden und weilt bei dem' Bräutigam mit denen, 
die zuerst berufen und geschaffen sind (den männlichen 
Samen), die Freunde sind um ihrer Liebe, Söhne .um ihrer 
Lehre und ihres Gehorsams willen, Brüder endlich durch ihren 
gemeinsamen Ursprung." ^) 

Während einige gnostische Parteien alle sinnlichen Ge- 
bräuche verwarfen, hatten die Markosier neben der Wasser- 
taufe noch eine „mystische Taufe". Diese Apolytrosis feierten 
einige Markosier in einem Brautgemache als eine geistige 
Hochzeit nach Aehnlichkeit der oberen Syzygien. ^) 

Kurz gesagt, ist der Gnostizismus der gross angelegte, 
mystisch orientierte Versuch, durch Verbindung des Piatonismus 
und des Christentums eine befreiende und doch im Banne des 
Geheimnisvollen liegende Erkenntnis davon zu gewinnen, „wer 
wir waren, was wir geworden sind, wo wir waren und wohin 
wir getragen worden sind, wohin wir eilen, woher wir erlöst 
werden, was Geburt und was Wiedergeburt ist.** ») Dieser 
Versuch ist zur Mystik geworden, die sich durch den Ge- 
danken eines physischen Aufstiegs des Geistes bezauberte, 
ohne den sittlichen Aufstieg damit zu verbinden, und die 
durch kühnste Allegorese der hl. Schriften *) eine solche 
Selbsttäuschung und Ueberhebung zu rechtfertigen sucht. 
Neu ist im Gnostizismus die Parallele des mystischen Auf- 
stieges in allen 3 Reichen des Kosmos, die scharfe Scheidung 
zwischen Gnostikern und einfachen Gläubigen auf Grund eines 
physischen Wesensunterschiedes und die Ausstattung des 



') Ebenda 100. 

') Vergl. Hilgenfeld, Ketzergeschichte des Urchristentums. Leipzig, 
1884, S. 379 f. 

*) Vgl. Clementis Alex. opp. (Excerpta ex Theodoto 78) ed. Potter. 987. 

*) Vgl. bes. Herakleons Kommentar zum Johannesevangelinm. Die 
Fragmente Herakleons, die uns in dem Kommentar des Origenes zum 
Johannesevangelium erhalten sind, siehe bei Hilgenfeld, Ketzergesehiehte 
des Urchristentums, 472 — 605. 
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Onoetikers mit mystisch-gestimmten Organen, ferner auch die 
Erfahrung mystischer Wonne unter der Form der fruchtbaren 
geistigen Syzygie oder Ehegemeinschaft. 

8. Mystik bei den Alexandrinern. 

K 1 e m e n s , der christliche Theologe im Mantel des 
griechischen Philosophen, steht mitten in den geistigen Zeit- 
strömungen an der Wende des 2. und 3. Jahrhunderts. Die 
Unfähigkeit des Menschengeistes, aus eigner Kraft die tiefsten 
Lebensfragen aufzuhellen, war mit jedem neuen philosophischen 
System deutlicher ins Bewusstsein der sinkenden Kulturwelt 
getreten. Daher geht zu Klemens Zeiten ein merkwürdig 
mystischer Zug durch das Hellenentum. Man erwartet die 
höchste Erkenntnis nicht mehr von dem eignen geistigen 
Ringen, sondern von göttlicher Offenbarung. Man greift zurück 
auf das altgriechische Mysterienwesen, man adoptiert ge- 
heimnisvolle Reinigungsbräuche und Mythen der orientalischen 
Welt. Es geht ein Sehnen nach einer Offenbarung des unerfass- 
baren Gottes durch die Geister. Damit war jene mystische 
Stimmung gegeben, welche das Wissen, mit dem man Gott 
nicht erfahren und erkennen kann, in das mystische Gott- 
schauen geheimnisvoll hinübergleiten lässt. 

Schon rein äusserlich betrachtet, hat Klemens die Ter- 
minologie der Mysterien mehrfach angewandt. Die christ- 
lichen Wahrheiten sind für ihn die Mysterien des Logos, die 
er den heidnischen gegenüberstellt. ^) Die Einführung in die- 
selben ist eine Einweihung (jj.6eo*at), eine Hierophantie, welche 
den Menschen durch verschiedene Stadien, durch grosse und 
kleine Mysterien, bis zur schliesslichen Epoptie zu führen hat. *) 
Im allgemeinen kommt jedoch das Mysterienwesen nur in 
Betracht, insofern es als Faktor der religiösen Gesamt- 
richtung der Zeit die philosophische Entwicklung beeinflus^ 
hat, deren Vertreter neben andern Klemens ist. •) 

Neben der Einwirkung griechisch-mystischer Tendenz, 
welche nicht nur von dem Mysterienwesen, sondern auch von 
dem Piatonismus herstammt, hat die Gnosis, insbesondere die 
valentinianische, auf die Theologie des Klemens einen weit- 
gehenden Einfluss gewonnen. Hat Klemens einerseits die 
häretische Gnosis bekämpft, so ist er anderseits gegenüber 
den einfachen Gläubigen der alexandrinischen Gemeinde doch 



') Clemens, Gehört. 91. 

^) Strom ly 1, 3. b. Anrieh, Das antike Mysterienwesen. 133. 

*) Anrieh 140. 
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der entschiedene Vertreter einer gesunden, im Rahmen der 
christlichen OflFenbarung bleibenden Gnosis geworden. 

Des Klemens Gnosis ist „mystische Stimmung". ^) So 
unterscheidet denn der Gnostlker sich nicht bloss durch sein 
Wissen, sondern durch seine ganze Lebensrichtung von dem 
gewöhnlichen Menschen, sofern ihn die Verhältnisse der 
irdischen Welt innerlich nicht berühren. Die Gnosis ist hier 
auf dem Wege, zur Mystik «) zu werden und zur Unterscheidung" 
der Menschen in 2 Klassen, ^j Mit der religiösen Entwicklung 
einer -f^ibau; neben der itCott? hängt auch die Tatsache zu- 
sammen, dass das kirchliche Gemeinschaftswesen, Kultus und 
Hierarchie für Klemens allmählich in den Hintergrund rücken, 
das individuelle Interesse an der Seele des Gnostikers immer 
mehr steigt. *) Für den Gnostiker soll manches Aeusserliche 
nicht mehr gelten, welches für den einfachen Gläubigen seine 
Bedeutung hat. Nicht als wenn Pistis und Gnosis für 
Klemens wesentlich verschiedener Natur gewesen wären. 
Der Glaube ist ihm notwendige Vorstufe und muss dauernde 
Unterlage der Gnosis bleiben ; letztere ist erst die Vollendung 
des Glaubens. Aber der Glaube sieht von den göttlichen 
Wahrheiten nur die Hülle. Jede Wahrheit hat aber für jene 
Symboliker auch einen Kern. Diesen erfasst nur der Gnostiker. 
Deshalb gibt es auch für ihn seit der Apostelzeit eine 
eigene geheimnisvolle Tradition. Der schlichte Gläubige hält 
sich nur an den buchstäblichen Sinn der Offenbarung, der 
Gnostiker aber erkennt den allegorischen, typischen, mystischen 
Sinn der hl. Schrift. Ja er hat eigene Organe und Fähigkeiten, 
um diese höhere Offenbarung mystisch zu erfahren. Er hat das 
„unzugängliche Licht "^ erlangt. So ist der Gnostiker der 
potenzielle Mystiker, in welchem alle Vorbedingungen vor- 
handen sind, welche die Gabe des mystischen Schauens, 
sofern sie durch Gottes Gnade verliehen wird, voraussetzt.*) 

FiLr den Verstand ist Gott unerf assbar, er kann für ihn 
gar nicht Gegenstand der Vorstellung und Erfahrung sein. 
So bliebe also eine grosse Kluft zwischen Gott und Seele, 
wenn es für Klemens nicht eine mystische Brücke gäbe. 



Strom VI 9, 788: 4] YVÄotc ev e^st xeXetw^toa tJ (uxstix'g. Ygl. 
StroDi IV 22, 627: bIt^oSv i5t<; 4] yväoc; wte hi&dwK; elvat Xfrfotto. 

') Vgl. Bigg, The Christian Platonists of Alexandria, Oxford 1886. 
S. 71. ff. 

*) Anrieh 132. 

*) Makarins ist in dieser Hinsicht vdUig alexandrinisch beeinflusst. 

*) Knittel, Pistis und Gnosis bei Klemens von Alex, in der Theol. 
Quartalschr. LV. Tübingen 1873. S. 382. 
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Diese ist die ^eoipta iictoTY]|jw)vty.7i, *) ein Wissen, welches zugleich 
Schanen ist. „Wie die christliche Gotteserkenntnis, diese 
wahre und vollkommene Erkenntnis Gottes, die schattenhafte 
Gotteserkenntnis der Juden und Heiden tibertrifft, *) so wird 
jene wiederum weit übertrofl'en durch dieses intuitive Schauen 
Gottes, dieses Beg:reifen göttlicher Macht und Wesenheit, •) 
ein Schauen, das uns nicht bloss, wie der Glaube tut,*) eins 
mit dem Sohne, sondern mit Gott selbst macht, ^) in welchem 
Erkennen und Erkanntes sich gegenseitig vollkommen decken.*) 
Denn das Gottdenken wird infolge der begleitenden Aszese 
zum immerwährenden Denken, sodass schliesslich eine alle 
Unterschiede ausschliessende Einigung (eigentlich Mischung) 
und beständiges Schauen eintritt, und nur noch die persön- 
liche Geschiedenheit gewahrt bleibt.') So erreicht der 
Gnostiker des Klemens sein Ziel, vergöttlicht zu werden. «) 
Hierbei tritt deutlich die innige Gegenseitigkeit zwischen Gott 
und Seele ins Licht, die später bei Makarius wiederholt mit 
zartester Empfindung wiedergegeben ist. Wie nämlich die 
auf dem Meere, welche sich festankern, zwar den Anker aus- 
werfen, nicht aber eigentlich ihn anziehen, vielmehr sich 
selbst an den Anker anziehen lassen, so lassen die, welche 
durch gnostisches Leben Gott an sich ziehen, eigentlich ver- 
borgenerweise von Gott sich anziehen. «) 

Wie der ganze Zusammenhang lehrt, ist die alexan- 
drinische Gnosis Gnade. Sie ist Erleuchtung und Liebe, welche 
Christus durch seine Menschwerdung und Erlösung in die 
Welt gebracht. Aber die Gnosis im Sinne der Alexandriner 
ist Gnade in ganz anderer Bedeutung als die häretische 
Gnosis. Diese ist eigentlich nichts Anders als eine Emanation, 
ein Teilchen göttlichen Lebens, welches mit der physischen 
Seele des Gnostikers verbunden wird. Für Klemens aber 
bleiben Gott und Seele durch eine unendliche, ontologische 
Kluft voneinander getrennt. Zwar ist unser Geist unmittelbar 
von Gott, aber er ist nicht „gleichen Wesens mit Gott oder 
ein Teilchen desselben; nicht einmal den Anteil, den wir an 
dem hl. Geiste besitzen, tragen wir als einen Teil der Gottheit 
in uns". ^) Für Kleraens gehört darum die Gnosis nicht bloss 
in die Intellektuelle Ordnung, wie für den Gnostizismus, d. h. 
sie ist nicht eine den Auserwählten unter allen Umständen 



1) Strom. VI 16, 895. *) Strom. VI 5, 759. ») Strom. V 10, 685 sq. 
*) Strom. IV 25, 635. ») Strom. IV 23, 632. *) Strom. IV 22, 627. 

^) Strom. IV 22, 628; Knittel 372. ») Strom. VI 8, 774. ^) Strom. V 
13, 699 (Tgl. Redepenning, Origenes I. 124.) 
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zuerkannte Erleuchtung von oben, sie ist vielmehr notwendig 
an das sittliche Streben des Christen nach Oottähnlichkeit 
geknüpft. Der Gnostiker muss sich über das Irdische erheben, 
muss sich von der Liebe zum Irdischen reinigen um der Liebe 
Gottes willen. Er muss nach der Befreiung von der Leiden- 
schaft (aicd^eia) ringen. Darauf richtet sich sein beständiges 
Gebet, und weil er sich beständig in der Gegenwart Gottes 
fühlt als der Priester Gottes im vornehmsten Sinne, ^) so 
steigt er beständig in der Tugend. Diese Tugend besteht 
nicht bloss in der Mässigung der Leidenschaften (^jircptoicdi^ca), 
sondern in ihrer Ausrottung. Er will leben wie ein körper- 
loses Wesen (ax; äoa&xoO. 

Was dem Gnostiker bei seinem Streben immer neuen 
Eifer und unerschütterlichen Mut gibt, ist die Liebe (äYairfj). 
Hier offenbart sich grade gegenüber der häretischen Gnosis 
der christliche und biblische Charakter der alexandrinischen 
Gnosis. Oft weiss Klemens nicht, ob die Erkenntnis oder 
die Liebe den Höhepunkt der Vollendung bedeute. *) Die 
sittliche Vollendung erfährt bei Riemens eine ebenso hohe 
Anerkennung, wie die intellektuelle. Der Gnostiker ist so 
vollkommen, dass er beten kann: Gib Gelegenheit, o Herr, 
und du wirst Bewährung bei mir finden. •) 

Auf der höchsten Stufe ist der Gnostiker der vollkommene 
Mann (Ävrijp xeXsto?). Er wird ganz Geist *) und gelangt zur 
Vereinfachung (&tcXu>oi(;), da er sich ganz allein nur noch dem 
wonnevollen Schauen Gottes überlässt. Droben in der obem 
Kirche winkt ihm die ewige ivAicaüot?, die wonnetrunkene Ruhe. 
Dort werden wir erkennen, wie der Sohn erkennt, aber 
niemals über ihn hinausgelangen, auch nicht ihm wesentlich 
gleich sein. ^) 

So hat durch Klemens auch innerhalb des kirchlichen 
Christentums mystisches Denken, wie es durch Paulus und 
Johannes angebahnt war, festen Fuss gefasst und bereits eine 
ziemlich reiche Ausgestaltung erhalten. Die alexandrinische 
Gnosis ist in gewissem Sinne christlich mystische Theologie; 
der Gnostiker in der Vorstellung des Klemens ist tatsächlich 
ein christlicher Mystiker. 



^) Vgl. de Faye, Clement d'Alexandrie, 286. 

•) de Faye 282: xoptiüxdtrrj ictorj^ kiotYjfj.'rjc di^faitrii (Strom. VII 11, 872). 
') Makarius ist niemals dem zuversichtiiichen Optimismns des 
Klemens gefolgt. 

*) Strom. VII 11, 870, vgl, Makarius, hom. 18, 10. 
^) Vgl. Redepenning, Origenes I 176. 
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Wenn man die Charaktere des Klemens und Origenes, ^) 
das lebhafte, überschwängliche, stimmungsreiche Wesen des 
einen und die ruhige, exakte Klarheit des andern miteinander 
vergleicht, wird man sich nicht wundern, dass der Schüler 
dem Meister nicht auf den mystischen Pfaden weitergefolgt 
ist. Origenes interessiert uns hier nur als der bedeutsame 
Vertreter der allegorischen Schriftauslegung. Er hat durch 
seine Kommentare zum Hohenliede eigentlich erst die mystische 
Auffassung des bräutlichen Verhältnisses zwischen dem Logos 
und der Seele populär gemacht. Nach Darstellung des 
historischen Sinnes gibt er zunächst als mystischen Sinn die 
Deutung auf die Kirche, der die „dritte Auslegung^ folgt: 

VUfKpY) TOÖ A6*coo ^ÜX"'!» *) 

Aber es zeigt sich doch deutlich, dass dem Verfasser 
während der Arbeit die dritte Deutung immer wichtiger und 
interessanter, immer lieber geworden ist. «) Sein Gedanken- 
gang ist dieser: „Etwas muss der Mensch lieben, das liegt 
in seiner Natur; was könnte er aber finden, das seiner Liebe 
würdiger wäre, als Gott selbst,*) wenn er nur erst von dem 
Glänze der Schönheit und Herrlichkeit des Logos wie von 

einem Pfeile getroffen ist. *^) Wendet nun die Seele sich 

von der Eitelkeit und Vergänglichkeit des Irdischen ab und 
sehnt sich nach dem Sohne Gottes, dessen Herrlichkeit sie 
erkannt hat,*) so nimmt der Logos in göttlichem Erbarmen 
in ihr Wohnung, wie er es Joh. 14, 23 verheissen hat, '') und 
vereinigt sich mit ihr, indem er ihr die Tiefen der Erkennt- 
nis *) offenbart. Von dieser Vereinigung mit Gott, die unaus- 
sprechlich und unausdenkbar ist wie Gott selbst, redet das 
Hohelied, das Hochzeitslied auf die Vereinigung des himm* 
lischen Bräutigams mit seiner Kirche oder des Logos mit der 
Seele. ») Die Vereinigung mit dem Logos ist Gnosis, Erkennt- 
nis überirdischer Art; darum hier auf Erden unvollkommen. 



Bigg, The Christian Platonists oi Alexandria, Oxford 1886, S. 99, 
nennt Origenes the least mystical of all divines. 

*) Vgl. Origenis opp. ed. Lommatasch XV, 100. 

^) Riedel W., Die Auslegung des Hohenliedes in der jüdischen 
Gemeinde u. d. christl. Kirche, Leipzig 1898. S. 60. 

*) Origenis opp. ed. Lömmatzsch, XIV 303, XV 19. 

*) Ebenda XIV 296, 314. 

•) Ebenda XIV 813. 

') Ebenda XIV 417. 

«) xä TOÖ ««too A6yoo ßaö-orepa (XIV 354, XV 92). 
. «) Riedel 62, 63. 



56 Erster Teil. 

Erst im Jenseits führt der König die Seele in seine Gemächer, 
wie Paulus in den 3. Himmel entrückt wurde. *) 

Die grosse Bedeutung des alexandrinischen Exegeten 
hat seiner Auslegung Eingang und Geltung verschafft unter 
den christlichen Theologen wie Gläubigen bis auf unsere 
Tage. Schon Gregor von Nyssa wandelt in seinen 15 Homilien 
über das Hohelied in den gleichen Bahnen wie Origenes. ■) 

Hiermit können wir den Ueberblick über die mystischen 
Gedankengänge beschliessen, welche in der Zeit vor Makarius 
innerhalb seines geistigen Gesichtskreises auftauchten. Auch 
bei Tertullian, Irenaeus und Methodius Hessen sich Aus- 
führungen finden, die von mystischer Stimmung eingegeben 
sind. Hamack hat in seiner Dogmengeschichte ») wenigstens 
kurz auf sie hingewiesen. Aber für die Bestimmung der 
Umgebung, in und aus welcher die Mystik des Makarius sich 
entwickelt hat, kommen solche Ausführungen nicht oder 
kaum in Betracht. 



») Vgl. Riedel 63. 

») Vgl. Riedel 69, 70. 

«) D. G. P, 528-631; 543—548; 744-748. 



Zweiter Teil. 
Die mystische Ttieologie Makarius des Aegypters. 

Erster Abschnitt. 

Blemeote zum lormaleo Ausbau der Mystik des Makarius. 

I. Die Verwertung der stoischen Natur- 
philosophie. 

In den bisher dargelegten mystischen Gedankengängen 
der Vorzeit waren die Elemente enthalten, welche für Ma- 
karius mehr oder weniger bewusst beim materiellen 
Ausbau seiner Mystik in Betracht kommen mochten. Es bliebe 
uns aber das volle Verständnis der nicht selten dunkeln Aus- 
drucksweise des sketischen Mönches verschlossen, wenn wir 
nicht auch den Anteil der Vergangenheit an der formalen 
Seite seines Systems klarstellten. Diese Frage soll jetzt ihre 
gesonderte Behandlung erfahren, damit ihre Beantwoiining 
später nicht den Zusammenhang der Darstellung beeinträch- 
tigt. Poerster und Loebe haben zwar das Problem empfunden, 
aber seiner Lösung nicht näher geführt. „Merkwürdigerweise, 
sagt Loebe ^), braucht Makarius, abweichend von den andern 
griechischen Kirchenlehrern seiner Zeit, in den Schilderungen 
des mit der Sünde eingedrungenen Verderbens sehr starke 
Ausdrücke und Bilder, welche die Sünde fast als Sub- 
stanz ansehen". Auch Foerster fand bereits bei ihm „bis- 
weilen sehr starke massive Ausdrücke und Bilder, die zu 
einer Ansicht von der Sünde als Substanz im Menschen 
führen würden und an Manichäismus anstreifen" ■). Nach 
der Behandlung des Verhältnisses von Sünde und Freiheit 
bei Makarius schliesst sich Loebe dem Urteil Foersters 
an, „dass in letztern Stellen eine Hyperbolie des Aus- 
drucks herrscht". *) „In ähnlicher Weise, heisst es in der 
beigefügten Anmerkung, redet er von dem mystischen Prozess 

^) EirchUch. Jahrbuch f. d. Hersogtum S.-Altenburg, YI. Jahrgang. 
1900. S. 62. 

«) Jahrbb. f. deutache Theol. XVIII. 474. 
*) Loebe 64. 
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des Einswerdens mit Oott and Christo bisweilen in Aus- 
drücken, welche an die pantheistisch p^efärbte Mystik des 
Mittelalters erinnern, . . . Ausdrücke, welche hervorgerufen 
sind durch das Bemühen, jene Vereinigung als eine möglichst, 
enge und innige zu schildern.^^ 

Nun kann freilich von einer Einwirkung des Manichäis- 
mus auf den Mystiker der Skete keine Rede sein, einmal weil 
er sich im allgemeinen als entschiedenen Gegner dieser Irr- 
lehre ausweist, dann auch insbesondere, weil er ausdrücklich 
ihre AufPassung des Bösen ablehnt. „Diejenigen, sagt er, 
welche das Böse als etwas Substanzielles bezeichnen, sind 
grobe Ignoranten." ^) Die angenommene „Hyperbolie des Aus- 
drucks" kann aber zur Erklärung einer konsequent wieder- 
kehrenden und im Aufbau des Systems grundlegenden Auf- 
fassungsweise allein nicht genügen. Hinter dem Bild und 
Ausdruck steht ohne Zweifel eine bestimmte, ontologisch be- 
gründete Vorstellung. Der Verfasser der Homilien weist 
selbst die Annahme, es handle sich bei solchen Ausführungen 
um rhetorische üebertreibungen, zurück, wenn er schreibt: 
„Dies sind, ich wiederhole es, nicht einfach gesprochene Worte, 
sondern es ist ein Werk geistigen Lebens, ein Werk von 
Wahrheit, welches sich in der würdigen, gläubigen Seele 
vollzieht". ^) Das Auffallende seiner Ausdrucksweise hat einen 
andern Grund. Um ihn zu nennen, muss ich das Ergebnis 
der nachstehenden Untersuchung schon vorwegnehmen, und 
dieses lautet: 

Makarius hat zum formalen Ausbau seiner 
mystischen Theologie in erheblichem 
Masse stoische Naturphilosophie verwertet. 

In dieser Tatsache liegt der Schlüssel zum Verständnis 
der Ausdrucksweise des sketischen Mönches. Ich stelle zur 
leichtern Nachprüfung der ausgesprochenen These eine kurze 
Darlegung ') der stoischen Naturphilosophie an die Spitze der 
Untersuchung. 

Die stoische Lehre ist realistisch oder materialistisch, 
weil sie alles Wirkliche für körperlich hält. Sie ist pan- 
theistisch, insofern ihr alles in der Welt als Wirkung der 
höchsten Vernunft erscheint. Ihr Monismus ist also Pan- 
theismus. Nach der Lehre der Stoa ist wirklich nur das, 



') Makarius, hom. 16, 1. 

*) hom. 1, 11. 

') Sie stützt sich hauptsachlich auf Ed. Zeller, Philosophie der 
Griechen * III 1, 117 ff und desselben Verfassers „Grundriss d. Gesch. d. 
griech. Phil.**" Leipzig 1906. 208 ff. 
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was wirkt and leidet. Nur Körper (aa»)iaxa) können etwas 
Wirkliches sein. Ancli Oott nnd die 8eele fallen unter 
das allgemeine Gesetz des Stoffes. Allerdings besteht 
zwischen der Körperlichkeit der Dinge ein gradueller 
Unterschied. Die einen sind ans feinem Stoffe, feurig oder 
hauchartig (icve5}&a), die andern bestehen aus gröberer, fester 
Materie. Gott ist als höchstes Wesen Feuer oder Hauch, der 
alles durchdringt und alles umspannt. ^) Gleichzeitig ist er 
die höchste Vernunft (vooc). Die Stoa stellt also die Gleichung 
auf zwischen vooc und icvsopi, zwischen Intelligenz und feinem 
Stoff. In ähnlicher Weise wie Gott ist auch die menschliche 
Seele ein £[auch, der mit dem Leibe herangewachsen, ihn 
ganz zusammenhält und durchdringt. *) Nicht bloss alles 
Wirkliche, sondern auch alle Vorgänge, die durch Körper 
verursacht werden, sind körperlicher Art. So sind „Nacht, 
Abend, Dämmerung, Mitternacht, die einzelnen Tage des 
Monats, ebenso der Monat selbst und die Jahreszeiten körper- 
lich. Dasselbe gilt dann auch von allen seelischen Regungen, 
von Vorstellungen, Affekten, Begebrungen, Tugenden und 
Lastern, die sogar als lebende Wesen vorge- 
stellt werden"*. ') „So scharf aber dieser Materialismus 
auch ausgeprägt, und so rücksichtslos er durchgeführt ist, 
so weit sind doch die Stoiker anderseits von der mechanischen 
Naturerklärung entfernt; ihre ganze Weltansicht ist nichts- 
destoweniger eine dynamische, der Begriff der Kraft der 
höhere gegen den des Stoffes.^ ^) An sich ist der Stoff eigen- 
schaftslos. Die ihn durchdringenden Kräfte (Xd^oi) gestalten 
ihn und geben ihm seine Eigenschaften. Alle bewegende 
Kraft aber geht auf die Wärme zurück, auf das die Welt 
durchdringende Feuer, die Gottheit. Jede Kraft wirkt in 
Form von Luftströmungen. Sie verbreiten sich durch die 
Dinge und teilen ihnen die Spannung (x6vo() mit, die sie zu- 
sammenhält. Es sind Bewegungen nach zweifacher Richtung, 
die einen gehen von dem Mittelpunkte, dem •^tfi^vixov, nach 
aussen, die andern streben von der Peripherie nach innen. 
Auf der dadurch bedingten Verdichtung oder Verdünnung 



*) KVröjJLtt Iv^pjiov, JtoTCopov, «veöfJLtt 8tÄ icavxwv 8tsX7jXi>6«c xal icivr' 
tv ioaytC^ mptJtjiipv (nach Origenes c. Gels. VI. 71.). 

') Oalen V. 287 K. icveofjia oofiforov covs^^^ Tcavxl tcp aai|i.aTC Siy^xov. 

') Aug. Döring, Gesch. d. griech. Philosophie. Leipzig 190.3, II. 
233. Die von mir im Druck hervorgehobenen SteUen sind besonders zum 
Vergleiche mit den naturphilosophischen Anschauungen des Makarius 
geeignet. 

^) Zeller, PhUos. d. Gr. III 1, 130. 
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beruht die Erfüllung des Raumes und die Gestalt der Dinge. 
Auch die Seele ist bei ihrer Geburt eigenschaftslos und un- 
gestaltet. Sie gleicht einer unbeschriebenen Tafel. Jeder 
Inhalt muss ihr von den Objekten gegeben werden. ^) Sie 
hat aber auch ihr -fjTefiovtxov, von wo die Pneumaströ- 
mungen zu den Organen und allen Teilen des Körpers 
ausgehen, und wohin sie zurückkehren. So tritt z. B. beim 
Sehen eine Pneumaströmung von der Vernunffcseele zum 
Auge. ■) Auf diese Weise durchdringt die Seele den 
ganzen Leib. Sie hat darum auch die Gestalt des 
äussern Menschen. 

Es harrt für den stoischen Naturphilosophen noch eine, 
ja die schwierigste Frage ihrer Lösung: Wie ist die Verbin- 
dung von Kraft und Stoff, von Eigenschaft und Substrat zu 
erklären? Wie sind Tugend und Seele, Pneuma und Leib 
miteinander verbunden? „Wenn die Eigenschaften der Dinge 
und ebenso auch die Seele und die ihr analogen Kräfte 
Körper sind^ so ist das Sein der Eigenschaften in den Dingen 
und der Seele im Leibe das Sein eines Körpers in einem 
andern, eine stoffliche Mischung, und da nun die wesentlichen 
Eigenschaften eines bestimmten Stoffes allen Teilen desselben 
zukommen und die Seele allen Teilen des Leibes innewohnt, 

so muss behauptet werden, es können einem Körper 

andere Körper in der Art beigemischt sein, dass sie nicht 
bloss in ihre leeren Zwischenräume aufgenommen werden, 
sondern alle ihre Teile durchdringen, ohne doch selbst mit 
ihnen zu einem und demselben Stoffe zusammenzugehen. Es 
muss mithin nicht allein die Undurchdringlichkeit der Körper 
geleugnet, sondern es muss auch angenommen werden, dass 
der kleinere Körper, welcher einem grössern beigemischt wird, 
sich über den ganzen Umfang desselben ausdehne. Dies ist 
die stoische Lehre von der xpaot<; hl ftXwv, welche siqh einerseits 
von einer bloss mechanischen Vermengung dadurch unter- 
scheiden soll, dass bei derselben jeder Teil eines Körpers 
von einem Teil des ihm beigemischten durchdrungen ist, 
anderseits von der vollkommenen chemischen Mischung 
dadurch, dass die gemischten ihre Eigentümlichkeiten be- 
wahren" •). Die xpoot^ ist also die völlige Vermischung mehrerer 
Körper unter Fortbestand des eignen Wesens und der Quali- 



>) Zeller, Grandriss 208. 

») Döring 233. 

») ZeUer, Phil. d. Griech. III 1, 126 f. 
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täten eines jeden Körpers. ^) Als Beispiele für diese Art der 
Mischung führen die Stoiker die Verbindung des Feuers mit 
dem Eisen oder der Seele mit dem Körper an, merkwürdiger- 
weise auch die Mischung von Wasser und Wein. Man be- 
hauptete, aus der letztgenannten Mischung durch einen ölge- 
tränkten Schwamm das Wasser wieder aufsaugen zu können.*) 

Die „totale Vermischung" (%pa<su; 81 5Xü>v) ist eine der viel- 
umstrittenen Unterscheidungslehren der Stoa. Zu ihrer An- 
nahme waren die Stoiker nicht gedrängt durch naturwissen- 
schaftliche Gründe oder Beobachtungen, sondern durch die 
vorgefasste philosophische Meinung, alles Wirkliche müsse 
körperlicher Art sein. Diesen Materialismus haben die christ- 
lichen Theologen der nachfolgenden Jahrhunderte, insbeson- 
dere die Alexandriner Kiemens und Origenes, entschieden 
zurückgewiesen. Um so auffallender muss es darum erscheinen, 
wenn der sketische Mönch Makarius, der in manchen Stücken 
seine Abhängigkeit von alexandrinischer Theologie nicht 
verleugnet, auf den Gedanken verfällt^ die stoische Natur- 
philosophie in den Dienst seiner mystischen Spekulation zu 
nehmen. Das christliche Altertum kennt nur noch ein einziges 
Analogen, TertuUian, der im Kampfe mit der Häresie des 
stoischen Realismus nicht entraten zu können glaubte. 

Um den Grad der Abhängigkeit des Makarius von dem 
stoischen Realismus festzustellen, bedarf es zunächst der ge- 
nauen Umgrenzung einiger Begriffe und Ausdrücke, die hier- 
bei in Frage kommen. Im christlichen Altertum fehlte viel- 
fach noch die Klarheit darüber, dass jede geistige Substanz 
immateriell sein muss. Man lebte in dem Glauben, dass auch 

^) Alexander von Aphrodisias definiert die xpaot«; als $60 ^ xal 
itXecovcttV T;vtt>y ou>}jLdtu>v 5Xtt>v hl SXoiv Ävriicaplxtoioiv dXX'f^Xoig o&cox;, d»ott 
oa)Cstv ixaoTov alyziav Iv tij jujst xij TOtaoTTp rrjv T8 o^xtiav oboiav xal x&c iv 
aOT^ icotoriyco^ (de mixt. 142a). Die Mischung trockner Kdrper wird 
gewöhnlich nicht xpaoic, sondern piSi^ genannt. Von der xpaaic bezw. 
{iUig unterschieden die Stoiker einerseits die icapdd^oi^, anderseits die 
o6xx}>^f^' Jene bedeutet eine bloss äusserliche Vereinigung, z. B. die 
Mischung verschiedener Getreidekömer. Die dofxtx'tc dagegen hebt Wesen 
und Eigenschaften der verbundenen Körper auf, sodass in Wirklichkeit 
eiu neuer, anderer KOrper entsteht. 

') Vgl. Stobaeus, Plorileginm 67, 26. In diesem speziellen Punkte 
weicht Makarius von der Auffassung der Stoiker ab, weil er eine Tren- 
nung von Wasser und Wein wohl ftlr unmöglich hielt. Hom. 16, 1 heisst 
es darüber : „£s (das Böse) ist jedoch nicht, wie einige behaupten, mit 
uns so vermischt, wie Wasser und Wein vermischt werden." — Mit der 
Stoa aber betrachtet Makarius die Verbindung von Mann und Weib in 
der Ehe als {uSig (hom. 16,2). 
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eine ätherische, luftartige Substanz (icveDfiA) imstande sei, gei- 
stige, intellektuelle und moralische Wirkungen hervorzubringen. 
Die Vorstellung, welche Tertullian in die Frage kleidete: 
„Quis enim negabit deum corpus esse, etsi deus spiritus est ?** ^), 
war freilich stoischen Ursprungs, aber auch Justin, Irenäus 
und Klemens von Alexandrien erkennen der Menschenseele 
sowohl wie den Engeln und Dämonen eine gewisse ätherische 
Leiblichkeit zu. Es mag auch nicht unerwähnt bleiben, dass 
grade in den Kreisen des ägyptischen Mönchtums recht mas- 
sive Vorstellungen von der Natur der gefallenen Geister 
herrschten; wofür die Vitae Patrum reiche Belege bieten*). 
So erklärt sich leicht, dass auch dem Mystiker der Skete die 
Vorstellung geläufig ist, die Seele sei ungeachtet ihrer gei- 
stigen Betätigung Xsmv), sie sei aus einem feinen, ätherischen 
Stoffe, gerade so wie Engel und Dämonen. Asictoc heisst zu- 
nächst „dünn, fein, zart^^ Makarius aber gebraucht es als 
technischen Ausdruck^ um die von ihm gedachte feine^ mate- 
rielle, geistige Substanz zu bezeichnen. Das Wort I^kxo^ bezw. 
XsircdtY)<; wird darum im folgenden mit „ätherisch" bezw. „äthe- 
rischer Art** übersetzt werden. An einigen Stellen*) verbin- 
det indes Makarius mit dem Worte Xeicxo^ bezw. Xiirc6rf)<; den 
Ausdruck xa^p6{ bezw. xaa^6TY|<; zu einem Begriff. Die damit 
ausgesprochene Eigenschaft soll bloss Gott zukommen. Durch 
dieselbe ist er sogar für die ätherische Menschenseele un- 
sichtbar ujid unfassbar. Es liegt dort dem ganzen Zusammen- 
hange nach eine Anlehnung an den Sprachgebrauch des Bu- 
ches der Weisheit*) vor. Die angezogene Stelle besagt, dass 
„die göttliche Weisheit** wegen ihres rein geistigen, d. h. 
immateriellen Charakters (Sia x^y xa6ttp6TT|Ta) imstande sei, auch 
die reine Geisterwelt (tcvsafndTcoy vo^pcuv xa6«pdiy Xeircotdxa>y) zu durch- 
dringen. Schon Anaxagoras*) nannte den voöc oder das Prin- 
zip des Alls XticTÖraTOv T8 K&YZiov ^(pY){i^tü>y XQil xad^ponatoy, WOZU 



») Adv. Prax. 7. 

') Vgl. Grützmacher, Pachomias n. d. älteste Klosterleben, Freibg.- 
Leipzig 1896, 83 f. — Evagrii Pontici capita practica ad Anatolinm LXYI 
(Migne XL 1239 sq.) stellt die Teufel als kristaUartige Wesen dar. ^ 
Athanasius, Vita Antonii, cap. $0 berichtet, dass Antonius die Seele Amons 
zum Himmel aufsteigen sah. 

») hom. 7, 2 ; 16, 6. 

*) Sap. VII 22 — 24 ; eoTt ^op ?v oix-J (oo<pia) nve&(iA yotpoy . . X,«cciy . . 
xal Sca ndivTwy )^u>po&y nvtofJi^xtuy yosp&y xad-apd>y XcKtotdxcuy *n^bv)c Y^P 
xtyY)Osu>( xtyY]Tix(uX£poy oo^pia, StYjxet Se xal y(ünpeX Sia ndytuiy 8id r^y xad^p^rrfca. 

"):Bei Simpl. fol. 33 b. 
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Ritter und Preller*) bemerken: „Ambigua voce utitur, quae 
erat sermonis philosophici tunc temporis inopia et angustia. 
Nempe mens nihil cum materie commune habet". Die Wort- 
verbindung l»Kxb<; -Mtk xad^xpo; bezeichnet auch bei Makarius die 
reine Geistigkeit, die nach seiner Vorstellung Gott allein be- 
sitzt, und die ohne jedes materielle Substrat besteht. In die- 
ser Wortverbindung hat also Xttrco? seine spezifische Bedeu- 
tung „ätherisch" verloren. 

Nach diesen Vorbemerkungen treten wir in die Unter- 
suchung der Frage ein, ob und in welchem Masse Makarius 
von naturphilosophischen Vorstellungen der Stoa abhängig 
ist. Der Satz mag an die Spitze gestellt werden, dass er im 
Unterschiede von Tertullian den stoischen Realismus für das 
Wesen Gottes völlig ablehnt. Gott ist ein rein geistiges, 
immaterielles Wesen. Wenn der Mystiker in seinen Speku- 
lationen zuweilen sagt, Gott nehme Körperlichkeit an, um hl. 
Seelen seine Nähe empfinden zu lassen*), weil er sonst auch 
für sie unsichtbar und unfassbar bleiben würde, so liegt die- 
sem Gedankengang doch die Ueberzeugung zu Grunde, dass 
Gott jeder Körperlichkeit entbehre. Ausser Gott aber ist für 
Makarius alles körperlich (od>(iA). Alles hat Bild und Gestalt^ 
mag auch der Grad seiner Materialität verschieden sein. 
„Ein jedes ist seiner Natur nach Körper: der Engel, die Seele, 
der Dämon. Wenn sie auch ätherisch sind, sind sie doch im 
Wesen, Gepräge und Bild entsprechend der Feinheit ihrer 
Natur ätherische Körper, wie dieser Leib seinem Wesen nach 
fester Körper ist" •). Von der Erschaffting der Welt berichtet 
er: Gott „wollte, und mit Leichtigkeit machte er aus dem 
Nichtseienden feste, harte Wesen, z. B. Erde, Berge, Bäume 
(sichtlich harter Natur) und auch Gewässer als etwas Mittel- 
festes, woraus er Geflügel entstehen Hess, und wiederum mehr 
ätherische Dinge, Feuer, Winde und solche Wesen, die wegen 
ihrer ätherischen Natur dem leiblichen Auge unsichtbar blei- 
ben" *). Körper sind auch alle physikalischen Vorgänge, z. B. 
^ Sonnenschein und Wind. Solche Vorgänge sind nichts anders 
als Bewegungen von gewissen Zentren aus und zu ihnen hin, 
ganz in stoischer Weise gedacht. Die beste Nachprüfung ge- 



^) Historia philosophiae graecae et romanae, ed. secunda, 1857. 
Yg\. Grimm, Kurzgefasstes ezeg. Handbuch zu den Apokryphen des A. T. 
Leipzig 1860 in der Erklärung von Sap. YII 22-— 24. 

') hom. 4, 9. lomiiatoicotiqaev huytbv 6 Sicctpo^ xal &Rp6oito^ xal 
&iiotir]TO(; 080?. 

•) hom. 4, 9. 

*) hom. 4, 10. 



64 Zweiter Teil. 

statten seine Ansichten über die Sonne und ihre Strahlung^ 
da er sie nach verschiedenen Richtungen hin zum Vergleiche 
heranzieht. Er kennt wohl einen Unterschied zwischen dem 
Sonnenstrahl und der Sonnenscheibe^ zwischen seinem Licht 
und dem ihrigen^). Aber der Strahl ist doch nichts anders, 
als die von der Lichtquelle ausgehende, mit ihr verbundene 
Wirkung. Der Strahl als eine feurige Strömung bleibt mit der 
Scheibe in ständiger Verbindung und wird von ihr wieder 
zurückgezogen, ohne durch die Berührung mit andern Dingen 
beeinträchtigt worden zu sein, mit anderen Worten : die Sonne 
löst die xpaots 81 gXwv mit den von ihr beleuchteten Dingen 
wieder völlig auf. „Die Sonne, die ein geschaffener Körper 
ist, dringt in versehmutzte Orte ein, ohne beschmutzt und be- 
fleckt zu werden^ *). Gegen Abend sammelt sie alle ihre 
Strahlen und geht in ihre Wohnung zurück. «) In dem Mikro- 
kosmos des Menschen ist das Kraftzentrum die Seele. Sie 
hat zwar viele Glieder, aber ihr Lenker ist der voö?. *) Sie 
durchdringt den ganzen Leib, wirkt im Kopfe, wie in den 
E'üssen'), und zwar in der ihr eigentümlichen ätherischen 
Art, indem sie durch pneumatische Strömungen die Funktionen 
der Sinnesorgane hervorbringt. „So umfasst die Seele, die 
ätherisch ist, auch das Auge, durch das sie sieht, das Ohr, 
durch das sie hört, ebenso die Zunge, durch die sie spricht, 
die Hand, kurz den ganzen Leib, und indem die Seele die 
Glieder desselben umfasst, ist sie mit ihm vermischt (ooYxIxpaTat) 
und bewirkt durch ihn alle Lebenstätigkeit**. «) Der Ausdruck 
„umfasst" (iiepteXaße, nspdaßoöoa) deutet somit den Zusammenhalt 
des ganzen Menschen an, der dadurch entsteht, dass der 
Seelenäther sich ganz über die einzelnen Teile und Organe 
des Körpers verbreitet und sich mit ihnen vermischt. Die 
Gestalt des äussern Menschen wird so bestimmend für die 
Ausdehnung des Seelenpneumas. ,,Wie der äussere Mensch 
ein Bild hat, so hat auch der innere Mensch ein Bild, ähnlich 
dem Engel, und eine Gestalt ähnlich dem äussern Menschen." '') 



») hom. 7, 3. ') hom. 7,2; vgl. hom. 11, 13. ») hom. 49, 8. 
*) hom. 40, 5. *) hom. 40, 3. •) hom. 4, 9. 

') hom. 7, 7. Eine lehrreiche Parallele bietet die stoisch beein- 
flusste Seelenlehre Tertullians. In seiner Schrift De anima (cap. 9) 
erkennt er der Seele bildliche Gestalt, Sichtbarkeit und Farbe zu und 
kennzeichnet sie in oft auffälliger Uebereinstimmnng mit Makarius ganz 
nach stoischer Vorstellungsweise. „Kecogita enim, cum deus flasset in 
faciem hominis flatum vitae, et factus esset homo in animam vivam, 
totum utique per faciem utatim flatum illum in intenora transmissum et 
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Von der Seele gehen nicht bloss ätherische Kräfte aus, son- 
dern es wirken solche auch von aussen auf sie ein. Nach 
stoischer Ansicht gleicht die Seele bei der Geburt einer unbe- 
schriebenen Tafel. Aetherisch feine Eindrücke, Tugenden 
und Laster, die nicht selten als lebende Wesen gedacht sind, 
geben der Seele ihr Gepräge. Für Makarius ist die djiaptta 
ein solche Kraft, die von aussen durch die Sinnesorgane in 
die Seele einzudringen « sucht *). Sie ist etwas Lebendiges, 
ähnlich wie der innere Mensch*), ein Pneuma, hat ihr Bild 
und verwandelt sieh in viele Gestalten •). Sie ist eine gei- 
stige Kraft Satans intellektueller Art*). Als solche ist sie 
eine Gegenströmung wider die Seele*), eine Realität, die alles 
Böse in die Seele einstreut«). Diese Strömung erfasst wie 
ein Sauerteig') jedes Glied der Seele und des Leibes") und 
führt dadurch die schwersten Erschütterungen und Innern 
Stürme herbei, worin die Unrast des irdischen Menschen be- 
gründet liegt •). Durch das Eindringen jener Kraft legt sich 
eine dunkle Hülle über die ganze Seele*®). Es tritt eine 
xpaot? 81 gXtov zwischen Seele und d|iapTta ein. Diese breitet sich 
immer mehr in der Seele aus, wie der Rauch in einem Hause. 
Hat er dasselbe ganz erfüllt, dann sucht er sich einen Aus- 
weg in die freie Luft. „So fliesst auch die Bosheit, wenn sie 
die Seele erfüllt hat, nach aussen über und bringt ihre 
Früchte ")." 

Der dynamische Realismus, mit dem Makarius die 
Aussenwelt betrachtet, leitet ihn auch in der Beur- 
teilung seelischer Vorgänge. Seine Vorstellung über die 
Wirksamkeit der Sonne hat eine völlige Analogie in seiner 



per universa corporis spatia diffasam simulque divina a spiratione den- 
satum omni intas linea ezpressam esse, quam densatns impleverat et 
velut in forma gelasse. Inde igitur et corpulentiae animae ex densatione 
solidata est et effigies ex expressione forraata. Hie erit homo interior, 
alius exterior, dnplioiter unus ; habens et ille oeulos et aures snas, quibus 
Paulus dominum audire et videre debuerat, habens et ceteros artua, per 
quos et in cogitatibus utitur et in somniis fungitur." (Corp. Script, eccies. 
lat. vol. XX. Vindob. 1890. Pars I. pg. 311 sq.). 

1) hom. 11, 6; 15, 13. ^) hom. 16, 7 Cwötov ioTt xt. «) hom. 16, 7. 

*) hom. 15, 49 : Süvajit^ ttg o5oa Xo^tw}] toö Satava. vgl. hom. 24, 3. 

*) hom. 15, 48: 4] ivavrta dovo^t^. 'AvrtoraTtx'J] o5v xal vospÄ ioxt. 

•) hom. 15, 49. *) hom. 24, 3. «) hom. 2,1. 4. ») hom. 5, 1. 2. 

^•) hom. 8, 3; 32, 10: 'AiioxaXüircrcat y«P xexpo|Ap.eviq xt^ xal Xeiix^ 
$uy(x[j.i^ xo5 0x6x00^ iyxa'd'eCofJi'BVOO rg xapSiqc. 

") hom. 16, 12. 
Stoffels, Die mystische Theologie des Makarius. 5 
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Anschauung vom Einwirken Gottes oder Satans auf die 
Seele ^). Für den dynamischen Realismus lässt sich die Kraft* 
Wirkung nicht von der Kraftquelle trennen, weil die Kraft 
nur in Verbindung mit ihrer Quelle wirkt, von der sie stän- 
dig durch eine ätherische Strömung gespeist wird. So lässt 
sich Kraft und Quelle derselben identifizieren. Wo der My- 
stiker vom Sonnenschein redet, da sagt er: Die Sonne 
dringt in verschmutzte Orte ein*). Wenn er von der Ein- 
wirkung der dfjLaptia auf die Seele spricht, dann betrachtet er 
auch diese bloss als eine Kraftäusserung Satans selbst, von 
dem jenes Pneuma ausgeht und mit dem es in Verbindung 
bleibt. Satan schleicht in die Seele '), er nistet sich dort ein 
und legt dort Weg und Steg an^), schlägt dort seinen Thron 
auf^), kriecht dort umher, wie Würmer im faulen Fleische«), 
er hurt mit der Seele ^), er ist in ihr wie ein Räuber in einem 
fremden Hause*). Freilich zieht Satan nicht, wie die Sonne 
am Abend, freiwillig seine Kraft aus der Seele zurück. „Denn 
Satan will niemals, dass die Menschen zur Busse kommen; 
er ist erbarmungslos •)." Aber eine andere Kraft verbündet 
sich mit der gläubigen Seele, Qottes Gnade. Zeitweilig ist 
mit ihr noch der Rauch und die Sünde in der Seele ^®), ohne 
dass die Gnade davon beeinträchtigt wird, wie auch Gott vom 
Satan in der Luft keinen Schaden erleidet"). Nur Gottes 
Gnade ist imstande, den Sumpf der Sünde in der Seele aus- 
zutrocknen und die xpaot(; St 5Xa>v zwischen beiden zu lösen. 
„Wie^nämlich, wenn Sonne ist und der Wind weht, die Sonne 
einen eignen Körper und eine eigne Natur hat, so hat auch 
der Wind eigne Natur und eignen Körper, und keiner kann 
den Wind von der Sonne trennen, ausser Gott, wenn er den 
Wind aufhören lässt. So ist auch die djuxprla mit der Seele 
gemischt unter Fortbestand der eignen Natur beider")." 

Eine eingehendere Darlegung der Abhängigkeit des 
sketiscben Mönches von der stoischen Physik würde den 
späteren Ausführungen vorgreifen und unnötige Wieder- 
holungen verursachen. Die beigebrachten Belege genügen 



^) hom. 16, 13: nDann scheint die Sonne im Herzen and ihre 
Strahlen durchdringen alle Glieder *". 

>) hom. 7, 2. •) hom. 26, 13. ^) hom. 11, 11. 

>) hom. 6, 5. *) hom. 1, 6. ^) hom. 26, 18; 16, 2S. 

») hom. 15, 48. •) hom. 16, 2. 

") hom. 26, 18. 26; 40, 7; 17, 4. ") hom. 16, 6. 

^*) hom. 2,2: }j.t(MYfJivY) toxlv ^o^oy^^ hAarf^ ISiav f uotv (ganz ent- 
sprechend der Btoischen Definition der xpaoi^ B! SXoiv). 
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m. E. zur Begründang des Satzes, dass Makarias die Natur- 
anschauung der Stoa bezüglich der Aussenwelt und des 
Seelenlebens geteilt hat. Ist das aber erwiesen, dann bietet 
auch die Ausdrucksweise des Schriftstellers der Erklärung 
keine Schwierigkeiten mehr. Seine Werke sind frei von 
Hyperbolie des Ausdrucks, von Anlehnung an manichäische 
oder pantfaeistische Formeln. In ihnen kommt nur der dyna- 
mische Realismus der Stoa zum naturgemässen Ausdruck, 
wie es bezüglich der Einwirkung Satans auf die Seele" in der 
Untersuchung bereits ausgeführt worden ist. 

Es ist und bleibt aber eine höchst merkwürdige Er- 
scheinung, den sketischen Mönch auf der Fährte der stoischen 
Naturphilosophie zu finden. Zwar näherte sich die stoische 
Ethik an manchen Stellen ihres Systems der christlichen 
Sittenlehre, und christliche Theologen, z. B. Pantänus, der 
Lehrer des Klemens von Alexandrien, waren vom Stoizismus 
aus zur Lehre Jesu Christi gelangt^). Insbesondere ist auch 
Klemens von Alexandrien in ethischen Fragen vielfach durch 
die Werke des Stoikers Musonius beeinflusst *). Origenes zeigt 
in der Ethik weniger Abhängigkeit von der Stoa als Kle- 
mens *). Anders mussten sich aber die christlichen Theologen 
zur stoischen Physik stellen. Zwar zitieren sie nicht selten 
hierher gehörige Stellen aus stoischen Werken, aber ohne 
ihre Ansicht zu teilen*). Die christlichen Theologen gingen 
vielfach von platonischen Voraussetzungen aus. Deshalb war 
der Realismus der Stoa für sie unannehmbar. Origenes rech- 
net die Stoiker unter diejenigen^ welche Gottes Majestät 
durch ihre Dogmen beleidigen^). Sie machen Gott zu einem 
körperlichen Wesen und scheuen sich nicht, ihn veränderlich, 
wandelbar und wechselreich zu nenneU; der also auch unter- 
gehen könne, und dies nur deshalb nicht erleide, well nichts 
da sei, was ihn vernichte«). Klemens von Alexandrien erhob 
gegen die Stoiker den Vorwurf, dass nach ihrer verwerflichen 



^) Eusebius, bist eccl. V 13. 

*) Paulus Wendland, Qnaestiones Musonianae. De MuBonio Stoico 
Clementis Alexandrini aliorumque auctore. Berolini, 1886, pag. 69. 

') D. Feine, Stoizismus und Christentum. Theolog. Literaturblatt 
XXVI Leipzig 1905, S. 100 f. 

^) loannes ab Arnim, Stoioorum veterum fragmenta, Lipsiae L 1905, 
II et m 1903, bat insbesoi^dere im II. Bd. aUe Zitate, die aus den Wer- 
ken des Gbrjsippus in die altebristlicbe Literatur übergegangen sind, ge- 
sammelt. 

») C. Geis. I. 21. 

•) Feine, Theol. Literaturblatt XXVI 98. 
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Behauptung Oott jede Art von Materie, auch die niedrigste 
durchdringe ^), Zu diesem Irrtum seien sie durch falsche Deu- 
tung einer Stelle im Buche der Weisheit gekommen : StYjxet ^h 

xal y(ü}p9i hiä icdtvrwv 8la r>jv xad-aponrixa (VII, 24). Sie hätten näm- 
lich nicht bemerkt, dass jener Satz nur von der geschaffenen 
Weisheit gelte ■). Den gleichen Tadel spricht Origenes gegen 
sie aus*) und erklärt ausdrücklich, nur das Böse erfülle er 
nicht mit seiner Gegenwart*). Ich gehe genauer auf diesen 
Punkt ein, weil sich hier der Gegensatz zwischen der alexan- 
drinischen AufPassung und der des Makarius am leichtesten 
dartun lässt. Obschon der Mystiker die körperliche Gottes- 
vorstellung der Stoa ablehnt, beschäftigt er sich mit dem be- 
regten Gegenstande ganz im Sinne der Stoa (und des Weis- 
heitsbuches). Er führt aus: „Wer die Behauptung aufstellt, 
der Satan habe sein eigenes Gebiet und auch Gott sein eige- 
nes, der beschränkt Gott bis zum Gebiete, wo der Böse wohnt. 
Wie können wir aber dann noch sagen, das Gute sei unbe- 
schränkt und ünerfassbar, alles sei in ihm, und das Gute 
könne durch das Böse nicht befleckt werden^)?" „Warum, so 
fragt er an einer andern Stelle, sollte es denn für Gott schwer 
sein, zum Tode hineinzutreten und auch in den tiefen Busen 
des Herzens, um dort den erstorbenen Adam wieder zu er- 
wecken ? . . . Wenn doch die Sonne schon bei ihrem geschöpf- 
lichen Charakter allenthalben durch Eingänge und Türen in 
die Höhlen der Löwen und die Löcher der Schlangen ein- 
dringt, und sie ohne die geringste Beschädigung wieder ver- 
lässt, um wieviel leichter geht der Gott und Herr aller Dinge 
in die Schlupfwinkel und Wohnungen, wo der Tod haust, 
und in die Seelen, ohne dort bei der Erlösung Adams vom 
Tode beeinträchtigt zu werden«)." 

Hier ist ein Beispiel, wie Makarius, der in vielen Fragen 



^) Wadstein, lieber den Einfluss des Stoizismiis aaf die älteste 
Christi. Lehrbildung. Theol. Studien u. Kritiken, Gotha, 1880, S. 644. — 
Clemens Alex. Protr. p. 58 (Potter) : ob^k ji'Jjv to6$ änh zf^ Sroa^ itapeXeooo- 
p.at hiÖL iiAoYj? 5Xyj? wat hiä t?j? ittj^ordTTj^ tö delov Sffjxetv Xffovta? * o? xatac- 
(3)(üvoüotv ÄTE)^vä>^ r^jv ^tXooö^tav 

«) Clemens, Strom. V. 14, 699. •) c. Cels. VI. 71. 

*) O. Redepenningr, Origenes II. 289. Tatsächlich vertraten die 
Stoiker die Ansicht: „Das Göttliche erfüUt alles, aber es kann von einem 
Schlechtem nichts erleiden, weil dieses die (mit dem Begriffe des absolut 
Besten in Widerspruch stehende) Aufnahme von Schlechtigkeit in sein 
Wesen bedingen würde". Herm. Siebeck, Untersuch, z. Phil. d. Griechen *. 
Preibg. 1888, S. 235 f. 

») hom. 7, 2. «) hom. 11, 18. 
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gerne den Theologen Alexandriens folgt, von ihnen abweicht, 
weil seine Vorstellungen über die Materie auf andern Vor- 
aussetzungen basieren, als die des Klemens und Origenes. 
Makarius sucht sich selbst seinen einsamen Weg, der ihn auf 
die Höhen mystischer Erkenntnis führen soll. Er ebnet sich 
denselben durch das Hilfsmittel stoischer Physik, welche 
wegen ihres Materialismus bei den christlichen Theologen, 
abgesehen von TertuUian, allgemein perhorresziert war. Wir 
würden den Aufgaben unserer Untersuchung nicht genügen, 
wenn wir nicht auch nach einer Erklärung, nach einem 
Grunde für diese merkwürdige Tatsache wenigstens ausschau- 
ten. Eine literarische Abhängigkeit des mystischen Homi- 
leten von einem bestimmten stoischen Werke habe ich nicht 
aufdecken können. Es scheint auch ein solcher Nachweis 
wohl unmöglich zu sein, weil schon allein der Charakter jener 
impulsiven Homillen die äussern Spuren der Abhängigkeit 
nur zu leicht verwischen konnte oder gar zerstören musste. 
Ich glaube vielmehr, dass nicht ein äusserer literarischer Ein- 
fluss, sondern innere Notwendigkeiten seines Systems den 
Mystiker gedrängt haben, die stoische Naturbetrachtung, de- 
ren Kenntnis damals zur allgemeinen Bildung gehörte, auf 
seine Theologie anzuwenden. 

Noch kein christlicher Theologe vor Makarius hatte 
damit Ernst gemacht, die mystischen Gedanken bis in ihre 
Tiefen durchzudenken, zu analysieren, zu verbinden, und sich 
eine konkrete Vorstellung von dem zu machen, was die My- 
stik mit so hohen Worten feiert: xdi^poi^ und Ma>ai^, Loslösung 
vom Irdischen und von der Sünde und Aufstieg zur Vergött- 
lichung. Makarius ist nicht der Mann, der sich mit wohl- 
tönenden Worten und frommen Illusionen zufrieden gibt, son- 
dern der heilige Aszet, der im entsagungsvollen Kampfe mit 
der Macht des Bösen sich zum Lichte mystischer Erfahrungen 
emporarbeitet. Das ganze innere Leben, für welches er seine 
Opfer bringt, war ihm eine Welt von Tatsachen. Wie sollte 
er sich dasselbe aber im einzelnen vorstellen? Gewisse Leit- 
sätze existierten bereits für ihn. Sie stammten aus der alexan- 
drinischen Theologie oder aus der Vorstellungswelt des ägyp- 
tischen Mönchtums. Ein solcher Fundamentalsatz, an dem er 
nicht rüttelte, lautete: Seele, Engel, Dämon sind Körper von 
bestimmter Gestalt, Körper ätherischer Natur, Da tauchen 
gleich eine Fülle schwieriger Fragen vor ihm auf. Wie sind 
denn die Wirkungen, die von diesen Pneumata ausgehen? 
Sind sie bloss geistigen, oder auch ätherischen Charakters? 
Er empfand das Böse als etwas, das Unruhe oder Fieberhitze 
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in den Mensciien hineintrugt), das Gute als etwas Befreien- 
des, Ruhe und Frieden Spendendes. Wenn Gutes und Böses 
nicht als körperliche Wirkungen an die Seele herantreten, wie 
sollen sie denn überhaupt Gegenstand ihres Bewusstseins und 
ihrer inneren Erfahrung werden ? Und dann, Vereinigung mit 
Gott ist der Mystik höchstes Sehnen. Ist solche Vereinigung 
wirklich, wie vollzieht sie sich ? Die Vorgänger des Makarius in 
der christlichen Theologie waren auf diese mystische Frage- 
stellung noch nicht aufmerksam geworden. Es war darum 
ganz natürlich, dass der erste christliche Mystiker in der 
griechisch-heidnischen Philosophie Umschau hielt, ob dort 
ein System, eine Methode des Denkens ihn in seiner Speku- 
lation weiterführen könne. Es konnte ihm nicht entgehen, 
dass die Stoa von gleich realistischen Voraussetzungen — 
der Körperlichkeit der Geisterwelt -- aus eine abgeschlossene 
Weltbetrachtung gewonnen hatte. Ihr dynamischer Realismus 
schien die einfachste, konsequente Lösung all der Fragen zu 
ermöglichen, die ihm bei seiner mystischen Betrachtung auf- 
tauchten. Hier ist m. E. der Grund gegeben, warum Maka- 
rius bei der stoischen Physik seine Anleihe macht. 

Wir sind auch in der Lage, die Probe darauf zu ma- 
chen, dass Beweggründe solcher Art ihn zur Anlehnung an 
die Stoa geführt haben. Sein sonst so streng durchgeführtes 
System birgt nämlich eine Inkonsequenz, die das Verständnis 
seiner Mystik sehr erschwert, und diese Inkonsequenz liegt 
grade da, wo er aus theologischen Gründen den stoischen 
Realismus für das Wesen Gottes ablehnt. Hier muss er 
sich auf eigne Füsse wagen. Er muss jetzt in selbständiger 
Spekulation die Lösung der Frage versuchen, wie der imma- 
terielle Gott für eine ätherische Seele innerlich wahrnehmbar 
sein könne. Da fühlt man gleich, wie er unsicher wird. Es 
legt sich ihm der Gedanke nahe, bei der mystischen Erhe- 
bung der Menschenseele trete der unsichtbare und unzugäng- 
liche Gott aus seiner Immaterialität heraus und nehme einen 
Körper an. Aber, weil er doch vor einer solchen Annahme 
zuiückschreckt, schwächt er sie wieder durch Partikeln wie 
„gleichsam, gewissermassen')^ ab. Man mag solche Stellen 
so oft lesen, als man will, es bleibt in ihnen doch ein Rest 



hom. 16, 13. Wenn du hörst, dass ein loderndes und prasseln- 
des Feuer in den Gliedern ist, halst du es für nichts (u»^ obUv 4)^^, nicht 
^lY**] wie bei Mig^ne). 

*) hom. 4, 9J («c tlnsl)/ cog ^ofJLtxpovsv aöxov; hom. 4, 11: l5ofJ.otot 
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von Unklarheit zurück, so dass man überhaupt nicht mit ab- 
soluter Sicherheit feststellen kann, ob der Mystiker da, wo 
seine eigne Spekulation einsetzen musste, selbst zur Klarheit 
gekommen ist. Bezeichnend für diese Unsicherheit ist auch 
die ungewöhnliche Form, mit der er einmal einen solchen 
Lösungsversuch einleitet. „Eine subtile und tiefe Ausführung, 
so sagt er, will ich geben, so weit meine Kraft dazu reicht*)." 
Es mag nebenher erwähnt sein, dass auch der im System des 
Makarius grundlegende ethisch-mystische Parallelismus zwi> 
sehen dem Einwirken Gottes und des Teufels auf die Seele 
dadurch eine Verschiebung erfährt, dass der Mystiker Oott 
den physikalischen Gesetzen entzieht^ die nach stoischer An- 
sicht alles beherrschen. Solche Beobachtungen müssen die 
Ueberzeugung verstärken, dass Makarius durch die Eigen- 
art mystischen Denkens in Verbindung mit seinen realisti- 
schen Voraussetzungen über die Natur der geschaffenen Gei- 
ster zur Anlehnung an die stoische Physik gedrängt worden 
ist, so sehr ihm auch die stoische Annahme der Körperlich- 
keit Gottes widerstrebte. 

Ein zusammenfassender Ueberblick über die voraus- 
gegangene Untersuchung führt zu folgendem Ergebnis: 

1. Der sketische Mönch hat zum Ausbau seiner mysti 
sehen Theologie die stoische Naturphilosophie .verwertet. 

2. Die auffälligen Wendungen und Vorstellungen des 
mystischen Schriftstellers finden ohne Mühe aus dieser Ab- 
hängigkeit ihre Erklärung. 

3. Eine direkte literarische Anlehnung an einen stoi- 
schen Schriftsteller scheint nicht zu bestehen. Jedenfalls 
lässt sie sich aus den vorliegenden Werken des Makarius 
nicht nachweisen. Es lassen sich aber aus ihnen innere 
Gründe aufzeigen, welche die merkwürdige Verbindung von 
stoischem Realismus und christlicher Mystik hinreichend er- 
klären. 

II. Die Allegorese der hl. Schrift als formaler 
Faktor für die Mystik des Makarius. 

Der Mystiker der sketischen Wüste hat die hl. Schrift 
nicht bloss zur materiellen Begründung, sondern auch zur 
formalen Entwicklung seiner Theologie eifrig verwandt. Wir 
lernen ihn aus den Homilien als tiefen Kenner und Verehrer 



^) hom. 4, 9: Asictöv hk xiva Xo^ov xal ßoid6v xata x^v tcpoooöodh/ p/x 
SovafjLtv »licttv ßo6Xop.ai. 



72 Zweiter Teil. 

der „inspirierten Schriften" *) schätzen. Nicht bloss die mystisch 
wertvollen Stellen aus den Briefen des hl. Paulus sind ihm 
geläufig; selbst die geschichtlichen Bücher des alten Testa- 
mentes bieten ihm reiche Ausbeute zur Vertiefung und Ver- 
anschaulichung mystischer Ideen, und zwar dadurch, dass er 
jene Tatsachen der Offenbarung in mystische Beziehung zur 
christlichen Seele setzt. Das geschieht durch die Allegorese. 
Dieselbe macht die hl. Schrift zum formalen Faktor in der 
Mystik des Makarius. Der grosse Exeget Alexaudriens, Ori- 
genes, hatte auch den Mönch der sketischen Wüste in seinen 
Bannkreis gezogen. Für gewöhnlich findet Origenes einen 
zweifachen Sinn in der hl. Schrift, einen buchstäblichen oder 
historischen und einen übertragenen oder mystischen*). Die 
buchstäbliche Auslegung sollte für die ungebildeten Gläu- 
bigen, die allegorische für die fortgeschrittenen Christen gel- 
ten. Schien ihm die buchstäbliche Auffassung eines biblischen 
Textes des göttlichen Wesens unwürdig, dann trug er kein 
Bedenken, den Literalsinn überhaupt zu verwerfen und die 
freiste Allegorese walten zu lassen. Wenn auch Makarius 
in den Spuren des alexandrinischen Exegeten wandelt, so 
hat er doch die Grenze einer massvollen Allegorese fast 
nirgendwo überschritten. 

Der Zweck der hl. Schrift bestimmt ihre Auslegung. 
Makarius sieht in den hl. Büchern die Botschaft eines reichen 
Königs an seine Günstlinge, sie möchten eileU; um seine kö- 
niglichen Geschenke in Empfang zu nehmen, und zwar „eine 
himmlische Gabe aus seiner Gottheit Wesen ; denn geschrieben 
steht»): auf dass wir göttlicher Natur teilhaft werden" *). Die 
hl. Schrift ist also die Einladung zur mystischen Erhebung, 
die Gott an die ganze Menschheit ergehen lässt. Was sie 
berichtet, ist im buchstäblichen Sinne historisch, im höhern 
Sinne mystisch. Alles im Alten Testamente ist „um der 
Seele willen geschehen, die nach Gottes Bild geschaffen war, 
aber unter das Sklavenjoch und die Herrschaft der argen 
Finsternis geriet*^)''. Das Aeussere ist bloss Bild und Typus 
des Innern, des Geistigen ^). Das ganze Alte Testament mit 
seinen Personen, Ereignissen und Satzungen war nur ein 
Schatten, der nicht die Erlösung bewirken und keine Werke 



^) honi. 4, 20: anb täv ^soirve6axa>v Yf>tt<pd>v. 

*) Zuweilen nimmt er einen dreifachen Bchrifininu an, einen soma- 
tischen, psychischsn und pneumatischen. 

») II. Peir. 1, 4. *) hom. 39, 1. 

*) hom. 47, 16. •) hom. 47, U. 
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des Geistes vollbringeii konnte. Was damals geschah, ist zu 
unserm Vorbild oder zu unserer Warnung geschehen. „Alles 
dies ist Geheimnis der durch Christi Ankunft erlösten Seele" ^). 
Sie soll nun jene biblischen Vorgänge, soweit sie auch zeit- 
lich oder räumlich ihr fernliegen mögen, auf sich selber tl];>er- 
tragen und als inneres Erlebnis empfinden«). Auf diese 
Weise gewinnt alles Historische in der hl. Schrift für den 
Mystiker persönliches Interesse, und nur insofern kommt es 
für ihn in Betracht. Die Wagenerscheinung bei Ezechiel 
zeigte und deutete ihm etwas geheimnisvoll Göttliches an, 
das Geheimnis der Seele, welche ihren Herrn aufnehmen und 
ein Thron seiner Lichtherrlichkeit werden soll«). Wie ein 
Programm steht diese mystisch-allegorische Deutung an der 
Spitze der ersten Homilie. Die Sabbatruhe des Gesetzes ist 
ihm Vorbild und Schatten des wahren Sabbates, der vom 
Herrn der Seele gegeben wird*). Die Höllenfahrt Christi 
wird zur Befreiung der Seele aus den Totengrtiften der 
Sünde*). Fast die ganze 47. Homilie dient dem Nachweis, 
dass das Alte Testament Typus der mystischen Erhebung 
einer christlichen Seele ist. Um eine Vorstellung dieser sin- 
nigen und geistvollen Allegorese zu geben, möchte ich wenig- 
stens im Auszug einen Teil der Homilie bieten. Er zeigt, 
wie die Errettung des jüdischen Volkes aus der Hand Pha- 
raos und der Durchgang durchs Rote Meer Typus der sitt- 
lichen Erlösung und mystischen Erhebung der Seele sind. 
Schon im Namen des jüdischen Volkes liegt mystische 
Beziehung zur Seele. Israel heisst ja der gottschauende 
Geist«). Durch Lug und Trug haben die Feinde seine Herr- 
lichkeit geraubt und ihn mit Schmach umgeben. Den Geist 
haben sie von seiner Höhe hinabgestürzt, und so ward Israel 
ein Sklave des wahren Pharao. Dieser setzte die Geister der 
Bosheit als Fronvögte und Zwingherren über ihn''). Sobald 
aber die Seele zu Gott ruft und aufseufzt, sendet der Herr 
ihr den geistigen Moses. Im Monat der neuen Blüten, in der 
Zeit des Frühlings, wird sie erlöst, wenn das Erdreich der 
Seele die schönen, blütenreiehen Zweige der Gerechtigkeit 
hervorbringen kann, wenn die scharfen Winterstürme finsterer 
Unwissenheit und dichter Verblendung infolge ihrer schänd- 
lichen Taten und Sünden vorüber sind. Der alte Sauerteig, 
die Gesinnung des alten Menschen, musste entfernt, Christus, 
das wahre, gute, makellose Lamm geschlachtet werden«). 



hom. 47, 5. '^) hom. 50, 3. *) hom. 1, 2. *) hom. 35, 1—3. 
ö) hx)m. 11, 11. «) hom. 47, 5. ') hom. 47, 6. «) hom. 47, 7. 8 
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Sein Blut wurde an die Pfosten des Herzens gesprengt, damit 
das am Kreuze vergossene Blut Christi der Seele zum Leben 
und zur Erlösung werde, den ägyptischen Dämonen aber zu 
Leid und Tod. Wahrhaftig ist ja das Blut des makellosen 
Lammes ihnen Leid, der Seele aber Freude und JubeP). 
Gegen Abend soll das Lamm verzehrt werden; denn die 
Abendstunde ist ein Mittelding zwischen Licht und Finsternis. 
Dort war eine Nacht der Vergeltung, hier ein Tag der Er- 
lösung. Und mit Recht; denn es war Bild und Schatten der 
Wahrheit und bezeichnete geheimnisvoll die wahre Erlösung 
der in Finsternis eingeschlossenen Seele, die im tiefsten Pfuhl 
verborgen, angefesselt, hinter ehernen Toren eingekerkert 
war und ohne Erlösung durch Christus nicht befreit werden 
konnte*). Die Kinder Israels ziehen nach dem Ostermahle 
ab, d. h. die Seele schreitet vorwärts, nachdem sie die Lebens- 
kraft des hl. Geistes empfangen, das Lamm verkostet hat, 
mit seinem Blute besprengt ist, sowie das wahre. Brot, das 
lebendige Wort, in sich aufgenommen hat. Vor jenen ging 
eine Feuer- und Wolkensäule her, die sie beschützte; diese 
aber beschirmt der hl. Geist, der die Seele in innerer Er- 
fahrung erquickt und leitet»). Pharao stürmt dräuend nach. 
Die Seele schaut des B^eindes Macht, der auf sie losstürmen 
und ihr den Tod bringen will, es aber nicht kann; denn 
mitten zwischen ihr und den Geistern der Aegypter steht der 
Herr. Todesschrecken und mannigfache, furchtbare Trübsal 
kommen über sie und lassen sie den Tod vor Augen schauen. 
Nun prüft sie Gott, ob sie im Glauben feststeht, ob sie die 
Liebe zu ihm bewahrt hat. „Dann aber zersprengt er mit 
starker Hand und erhobenem Arm durch die Erleuchtung des 
hl. Geistes die Macht der Finsternis",*) und die Seele gelangt 
glücklich zum Ziel. Das sind Geheimnisse der Seele, die sich 
wahrhaft an jedem Menschen vollziehen, der bemüht ist, in 
das verheissene Leben einzugehen, nachdem er aus dem Reich 
des Todes erlöst ist, von Gott das Unterpfand erhalten hat 
und des hl. Geistes teilhaft geworden ist. Schaut aber die 
Seele vor ihren Augen den Untergang der Feinde, denen sie 
zuvor unterworfen war, dann jubelt sie auf in unaussprech- 
licher Freude; verherrlicht und getröstet von Gott, ruht sie 
im Herrn. Dann singt der Geist, den sie empfing, Gott ein 
neues Lied zur Pauke d. h. des Leibes und zur Zither der 
Seele, mit geistigen Saiten, mit erhabenen Gedanken und mit 



1) hom. 47, 8. «) hom. 47, 9. 
•) hom. 47, 11. *) hom. 47, 18. 
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dem Piektram der Gnade und sendet Loblieder zü Christus 
dem Lebensspender empor. ^) 

Solch ein Beispiel zeigt besser als lange Ausführungen 
den grossen Wert, den die Allegorese der hl. Schrift rein 
als formaler Faktor für die Mystik des Makarius gewonnen 
hat. Sie hat sein mystisches Denken vielseitig angeregt und 
neu befimchtet Sie hat den Homilien jene Frische und An- 
schaulichkeit gegeben, die auch heute noch den Leser fesselt. 



hom. 47, 14. 



Zweiter Teil 
Die mystische Theologie des Makarius. 

Zweiter Abschnitt. 

Die Lehre des Makarius vooi wahren Leben, d. h. von der im Eben- 
bilde Gottes liegenden geheimnisvoüen Gemeinschaft der Seele mit 
Gott in Christus durch den Geist 

§ 1. 

Ueberblick Aber das System der mystischen Theologrie des 

Makarins. 

Die Untersuchung mystischer Schriften führt den Be- 
arbeiter oft schwierige Pfade. Der Mystiker selbst fühlt sich 
auf dem Grenzgebiete zwischen Glauben und Schauen, zwischen 
objektiver Wahrheit und subjektiven Erfahrungen. Seine 
Wahrnehmungen sind ihm unaussprechlich ; denn, was er 
innerlich erfährt, ist himmlisch und göttlich, und sein Aus- 
drucksvermögen menschlich. So ringt der Mystiker nach 
menschlichen Bildern und Vergleichen. Da heisst es abzu- 
wägen, was dem Ausdruck in der Wirklichkeit zu Grunde 
liegt. Infolgedessen darf die Behandlung der mystischen 
Theologie bei der bloss mystischen Einkleidung nicht stehen 
bleiben, sondern muss den realen Werten, die sich hinter 
jenen Ausdrucksformen verbergen, ihre Aufmerksamkeit zu- 
wenden, selbst wenn dieselben dadurch aller mystischen 
Färbung entkleidet würden. Durch das Ergebnis, dass sich 
Makarius in seiner Psychologie an die stoische Naturphilo- 
sophie anlehnt, ist ein wichtiges Kriterium zur Bewertung 
seiner Ausdrucks weise gefunden und ein Teil der Schwierig- 
keiten ausgeräumt. Aber diese stoische Naturbetrachtung des 
Makarius stellt uns vor eine neue Aufgabe. Wir müssen jetzt 
nicht bloss Sache und Ausdruck scheiden, sondern auch nicht 
selten innerhalb der Sache selbst die physische und die 
ethisch-mystische Seite getrennt betrachten. Diese Notwendig- 
keit liegt da,rin begründet, dass die ethisch mystischen Wir- 
kungen im Seelenleben zugleich als physische Veränderungen 
am stoisch gedachten Seelenäther erscheinen. 

Nachdem diese Richtlinien für die Untersuchung gezogen 
sind, sei vorab ein kurzer Ueberblick über das System der 
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Theologie des Makarius gegeben zur schnellen Orientierung, 
welche Stellung und Bedeutung den einzelnen mystischen 
Ideen im System zukommt und wie sie sich zusammengliedern. 
Die treibende Kraft in der Mystik des sketischen Mönches 
ist das Veclangen nach dem „wahren Leben in Gott". Es 
besteht in der Vergeistigung und Vergöttlichung der christ- 
lichen Seele. Sie vollzieht sich dadurch, dass die Seele als 
„Bild Gottes** sich immer reiner ausgestaltet. Im „himmlischen 
Bilde** hat Oott der Seele göttliche Lebenskraft und einen 
unaussprechlich erhabenen Beruf gegeb^. Aber ihrem 
mystischen Aufstieg tritt als furchtbarer Feind das Böse ent- 
gegen, dem sich der erste Mensch freiwillig unterwarf. Die 
Menschenseele gerät dadurch in einen klaffenden Dualismus 
hinein. Gott und Satan, Licht und Finsternis, Himmel und 
Welt wollen sie an sich ziehen. Infolge des ersten Sünden- 
falles dringt „der Stachel des Todes"* als eine ätherische Kraft 
Satans von geistiger Tendenz in das feine Seelenpneuma ein, 
und nimmt vom ganzen Menschen Besitz. Das „wahre Leben^* 
muss „dem Leben des Todes *", das herrliche Gottesbild dem 
Bilde des ruhelosen Kain weichen. Die hochbegnadete Seele 
wird Sklavin des wtlsten Tyrannen der Finsternis, der sich 
ihrer bemächtigt und die Gottesbraut schändet. Mit er- 
schütterndem Ernste und hl. Trauer hat der Mystiker diese 
Katastrophe gezeichnet. Von solch düsterm Hintergrunde hebt 
sich um so leuchtender die unbegreifliche Menschenfreund- 
lichkeit Gottes ab, die der Seele trotz ihrer Untreue nicht 
vergisst, sondern sich sehnt, in ihr zu ruhen. Gott sendet 
ihren Retter, den wahren Bräutigam und Herrn der Seele, 
Christus, der durch seinen Tod am Kreuze den Satan abfindet, 
und die ihm gehörigen Seelen der Finsternis des Todes ent- 
reisst. Nun erzeugt Christus im „neuen Leben der Wieder- 
geburt** durch sein Organ, den hl. Geist, wiederum sein gött- 
liches Ebenbild in der Seele^ welches zwar erst keimartig 
als göttlicher Same in sie hineingelegt wird, aber als ver- 
geistigende Kraft zum Siegel und Gepräge des Seelenpneumas 
werden soll. In langsamer, organischer Entwicklung reift 
unter dem Ansturm des Bösen der Same des göttlichen 
Lebens in der Seele, geheimnisvoll, wie das Samenkorn unter 
den Stürmen des Winters im Schoss der Erde. Die Entwick- 
lung des neuen Lebens beginnt unter Gottes Beistand als 
ethischer Aufstieg unter höchster Anspannung aller sitt- 
lichen Kräfte, in glaubensstarker Weltentsagung und unge- 
teilter Gottesliebe. Hat die Seele in sittlichem Opfer ihre 
Treue gegen Gott bewährt, dann übernimmt er selbst in Form 
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mystischer Erhebung die Vollendang und Heiligung 
der Seele. Nun wird ihr jede Tugend mühelos und beglückend, 
„eine Frucht des hl. Geistes." Er führt in geheimnisvoller 
Weise die Seele auf mannigfachen Stufen aufwärts, indem 
seine Kraft sie vergeistigt und vergöttlieht. Das göttliche 
Feuer des hl. Geistes drängt die ätherische Macht der 
Sünde in der Seele zurück, bis sie auf der höchten Stufe der 
Reinigung die Fr eiheit von Leidenschaf t und Sünde 
(&icdd«ca) erlangt. Das himmlische Licht, mit andern 
Worten, das nunmehr rein erstrahlende Gottesbild der Seele, 
durchleuchtet immer zarter das feine Seelenpneuma zum 
Erfassen unaussprechlicher Offenbarungen, die in visi- 
onären Ekstasen in die Erfahrung der Seele treten. Der 
hl. Geist, der die Seele persönlich heimsucht, durchdringt und 
vergeistigt sie so sehr, dass eine unmittelbare Vereinigung 
nach Art der stoischen xp&oc«; hl 8Xtt>v möglich wird, die im 
Unterschied vom Pantheismus beide Naturen bestehen lässt, 
sodass trotz der innigsten Vermischung eine reine Scheidung 
derselben jederzeit eintreten kann. Durch den Geist, dsa 
Organ des Herrn, ist nun die Seele völlig in Christi Bild um- 
geprägt, sodass sie in der Lichtherrlichkeit Christo 
(lo^a Too <pu>x&<; Xpiotog) erstrahlt. Das geistige Wesen Christi oder 
des Logos hat sich geheimnisvoll mit der Seele verbunden, 
wie Braut und Bräutigam. So ist die Seele schon hier 
auf Erden zu ihrer Verwandtschaft zurückgekehrt, zur Tochter 
des himmlischen Vaters, zur Braut des Sohnes, zur Wohnung 
des hl. Geistes begnadet. Gott ist ihr und sie sein 
Erbe, er ihre und sie seine Wonne. In der Auferstehung 
geht ihre innere Herrlichkeit organisch und individuell auf 
ihren Leib über, sodass nun das früher in die Seele hinein- 
gelegte, erhabene Gottesbild in reinster Vollendung als Licht- 
herrlichkeit Christi den ganzen Menschen, den pneumatischen 
Leib und die reine Seele durchdringt, umflutet und vergött- 
lieht, und als ewige, unaussprechliche Himmelswonne in allen 
Heiligen aufleuchtet. 

§2. 
Die Quelle des wahren Lebens: das Oottesbild in der Seele. 

1. 

Der Seele Würde und Beruf auf Grund ihres 

Gottesbildes. 

„Das Geheimnis der Seele** ist der Ausgangspunkt der 

mystischen Spekulation. „Schenke dem intelligenten Wesen 
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der Seele sorgfältige Beachtung, mein Lieber. Ein kostbares 
Ding nämlich ist die unsterbliche Seele« i). Dieser öfter 
wiederkehrende Gedanke kenulzeichnet die Stimmung des 
Mönches. Wie ein Programm seiner Mystik liest sich der 
Anfang der 1. Homilie. Dieselbe bietet eine neue Erklärung 
der dunkeln Vision Ezechiels, der Wagenerscheinung (Mer- 
kabah)«. Während man seit alter Zeit in ihr eine Offen- 
barung der Herrlichkeit des Gottessohnes und seiner zentralen 
Stellung in der Schöpfung erblickt hat, verschiebt sich für 
den Mystiker die ganze Grundidee der Vision. Nach ihm 
schaut der Prophet etwas Anders, „das Geheimnis der Seele, 
welche im Begriffe steht, ihren Herrn aufzunehmen und ein 
Thron seiner Herrlichkeit zu werden" •). Diese Erklärung 
wurzelt in seiner Grundanschauung, dass alles im Alten Bunde 
um der Seele willen geschehen sei^). Seine mystische Höhen- 
stimmung führt ihn sogar zu der gewagten Annahme einer 
Ueberordnung der Seele über die Engelwelt*). „An Würde, 
so sagt er, übertrifft der Mensch alle Geschöpfe, ja ich wage 
zu behaupten, nicht bloss die sichtbaren Geschöpfe, sondern 
auch die unsichtbaren, nämlich die dienenden Geister'^ *). Der 
Mystiker wird jedoch selbst ob dieser Aeusserung bedenklich 
und sucht sie durch verschiedene Gründe zu rechtfertigen. 
In der hl. Schrift hat er gelesen, dass die Engel Diener der 
Heiligen sind'). Ja, mehr noch. „Schau doch deine Würde, 
wie du kostbar bist! Denn als er selbst in eigner Person als 
Gesandter und Erlöser für dich auf die Erde kam, hat Gott 
dich über Engel gestellt'*«). ,, Deinetwegen hat der Unsterb- 
liche beschlossen, sich kreuzigen zu lassen*'*). Den tiefsten 
Grund für die Ausnahmestellung der Menschenseele über der 
geschaffenen Geisterwelt findet er in dem Genesisbericht von 
der Erschaffung des Menschen. „Nicht von Michael und 
Gabriel, die doch Erzengel waren, sagte Gott: Lasst sie uns 



hom. 26, 1 ; ygl. 27, 1 ; 15, 43. 44. 

*) Ezechiel cap. 1. > 

*) hom. 1, 2. Interessant ist, dass auch die jüdisch kabbalistische 
Mystik von der „Merkabah" ihren Ausgang nimmt. Beziehungen zwischen 
diesen Parallelen, die vielleicht auf Philo hfttten zurückgehen können, 
habe ich indes nicht aufzudecken yermocht. 

' ^) hom. 47, 16. *) Bei Tertullian (adv. Marc. II. 8) findet sich 
derselbe Gedanke. 

•) hom. 16,22; vgl. 11, 6; 26, 1 ; 30, 7. 

') hom. 15, 44. 

^) hom. 15, 43. 

•) hom. 15, 44. 
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machen nach nnserm Bild und Qleichnis, sondern so sprach 
er nur vom geistigen Wesen des Menschen, d. h. der unsterb- 
lichen Seele" *). In ihrer Ebenbildlichkeit mit Gott liegt ihr 
mystischer Adel. 

Heutzutage ist uns Christen die Gottebenbildlichkeit der 
Seele auf Grund des biblischen Berichtes ein geläufiger Ge- 
danke. Damit ist schon gesagt, dass er sein scharfes Relief 
zum guten Teil verloren hat. Für Markarius aber hat jene 
Vorstellung vom Bilde Gottes in der Seele noch ihre unge- 
schwächte mystische Kraft. Seit alters trägt die Mystik den 
Drang nach Symbolik in sich, nach jener eigenartigen Be- 
trachtungsweise, welche allenthalben geheimnisvolle Be- 
ziehungen, Parallelen, Typen anderer Dinge aufdeckt. So 
wird für Pythagoras die Zahl das grosse Geheimnis, welches 
die wechselseitigen Beziehungen der Dinge umschliesst. Plato 
nimmt Ideen, die geistigen^ unveränderlichen Urbilder der 
Dinge, zum Ausgangspunkte seiner Philosophie. Die jüdisch- 
alexandrinische Allegorese findet geheimnisvolle Beziehungen 
zwischen Name und Ding; Philo insbesondere überträgt die 
platonische Betrachtungsweise auf das Verhältnis von Gott, 
Logos, Welt und Seele. Nach ihm verhält sich der Logos 
zu der Welt, „teils wie das Urbild zum Abbild, teils wie die 
Kraft zur Erscheinung. Wie Gott sein Urbild ist, so ist er 
.... das Siegel, dessen Abdruck alle Formen in der Welt 
sind, und mit dem menschlichen Geiste insbesondere steht 
er als Urbild desselben in einer so nahen Verwandtschaft, 
dass er auch gradezu der Urmensch genannt wird"«). Bei 
Paulus') erscheint der Erlöser als Bild des unsichtbaren 
Gottes, als Erstgeborener der ganzen Schöpfung, und der 
Menschenseele gilt seine Mahnung, Christus anzuziehen, d. h. 
seinem gel stigen Bilde ähnlich zu werden. Den Alexan- 
drinern, welche beide Testamente vor sich hatten und nun 
in ihrer mystischen Art die Beziehungen zwischen beiden 
aufrollen, ist das Alte Testament Schatten und Verheissung, 
das Neue Wahrheit und Erfüllung. Nicht bloss das A. T. im 
ganzen genommen, sondern selbst die einzelnen Namen, Per- 
sonen, Zahlen, Einrichtungen und Ereignisse sind Typen und 
Bilder jener spätem Zeit. Auch Makarius ist Symboliker. 



^) hom. 16, 22. Uebrigens kennt er keinen Unterschied zwischen 
Engel, Dämon und Seele bezüglich ihrer physischen Konstitution (hom. 
4, 9. 11; 7, 7). 

») Zeller, Philosophie d. Griechen«, III, 2, 877. 

•) Col. 1, 16. 
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Die gewöhnlichsten Lebensverhältnisse spiegeln sich für ihn 
in mannigfachster Weise in der Seelenentwicklung wieder. 
Ein so geartetes Denken greift auch die Vorstellung von der 
Oottebenbildlichkeit der Seele mit ganz ungewöhnlichem Ernst 
und grosser Konsequenz auf. Es sieht in dieser Vorstellung 
nicht bloss einen geistvollen Gedanken, sondern eine Wirk- 
lichkeit, welche ungeahnte, weite Perspektiven eröfltoet, welche 
geheimnisvolle Zusammenhänge höchster Art knüpft und 
darum reale Grundlage der ganzen mystischen Erfahrung zu 
werden geeignet ist. 

Der sketische Mönch betrachtet das Gottesbild der Seele 
als eine ganz besondere, geistige Aehnlichkeit mit Gott, als 
eine so innige Beziehung und Verwandtschaft, dass darob die 
Seele würdig wird, mit .Gott vereinigt, mit ihm vermählt zu 
werden. Es ist, als ob auf Grund derselben die Menschenseele 
Gott selber afüziere, der doch unerfasslich ist, ähnlich affiziere, 
wie in der Trinität der Sohn, der Abglanz des ewigen Lichtes, 
den Vater des Lichtes. So entsteht ein gegenseitiges, geheim- 
nisvolles Ineinanderleben, sozusagen ein gegenseitiges Sich- 
bedürfen, ein Geben und Nehmen zwischen Gott und Seele, 
ein wonnevolles Ruhen des einen im andern. Die nähere 
Ausführung dieser Gedanken muss spätem Kapiteln vorbe- 
halten bleiben. Kurz hat Makarius seine Anschauungen von 
der im Gottesbilde der Seele begründeten Würde in die 
Worte zusammengefasst : „Es gibt keine andere, so innige 
Verwandtschaft und wirksame Hilfe, als die der Seele zu 
Gott und Gottes zur Seele .... Er schuf Himmel und Erde, 
Sonne und Mond, Wasser, Obstbäume und Lebewesen mannig- 
facher Art, aber in nichts von dem ruht er aus. Die ganze 
Schöpfung steht unter seiner Herrschaft, und dennoch errichtete 
er sich nicht in ihr einen Thron und ging mit ihr keine 
Gemeinschaft ein. Nur am Menschen fand er Wohlgefallen, 
mit ihm schloss er Gemeinschaft und findet in ihm seine 
Ruhe. Erkennst du nun die Verwandtschaft Gottes mit dem 
Menschen und des Menschen mit Gott? Die kluge und ver- 
ständige Seele schreitet darum an allen Geschöpfen vorüber 
und findet Ruhe für sich nur im Herrn, der Herr aber hat 
allein am Menschen sein Wohlgefallen" *). Bei all seiner 
hohen, mystischen Begeisterung hält sich Makarius von 
Pantheismus frei. Er betont ausdrücklich : Die Seele „ist weder 
göttlicher Natur, noch von der Natur der Finsternis der Bos- 
heit; sie ist ein intelligentes und reichbegabtes, hohes und 



hom. 45, 5. 
Stoffels, Die mystische Theologie des Maksrias. 
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wundersames Geschöpf, ein schönes Gleichnis und Bild 
Gottes'^i). Das Gottesbild in ihr bedeutet also keineswegs 
Gleichheit mit Gott, sondern nur eine gewisse Gottähnlichkeit. 
Aehnlichkeit aber hat zum Korrelat notwendig auch eine ge- 
wisse Unähnlichkeit. Ja, bei Makarius tritt diese noch schärfer 
in den Vordergrund, als sonst in der christlichen Theologie. 
Auf der einen Seite nämlich bekennt sich Makarius zu dem 
hohen, reingeistigen Gottesbegriff des Christentums, anderseits 
aber spricht er infolge seines Eingehens auf stoische Ideen 
der Menschenseele die Immaterialität ab und vergrössert so 
noch mehr die ontologisohe Kluft, welche zwischen Gott und 
Seele besteht. Wegen der ätherischen Natur der Seele bleibt 
der immaterielle Gott ihr unsichtbar und unfassbar'). Mithin 
fehlt die natürliche Basis für eine unmittelbar mystische Er- 
kenntnis und Erfahrung Gottes. Dennoch hat bereits der 
erste Mensch, Adam, diese mystische Erkenntnis Gottes ver- 
kostet. Denn die natürliche Unähnlichkeit zwischen Gott und 
Seele ward in einer hohem Sphäre ausgeglichen. ,»Gott gab 
dem Adam bei seiner Erschaffung nicht körperliche Flügel 
wie den Vögeln, sondern gewährte ihm die Flügel des hl. 
Geistes, die er ihm bei der Auferstehung eigentlich geben 
wird, damit sie ihn (jetzt schon) erhöben und entführten, 
wohin der Geist will"*). Denn der Mensch ist zwar nicht 
göttlicher Natur, doch soll er am Leben der Gottheit teil- 
nehmen *). 

So schliesst das Gottesbild eine doppelte Aehnlichkeit 
zwischen Gott und Seele in sich, eine natürliche, welche im 
reinen Besitz der menschlichen Natur beruht^) und eine über- 
natürliche, ein „himmlisches Bild", oder eine „himmlische 
Seele in der Seele", die erst das wahre mystische Leben mit 
Gott ermöglicht. Mit Vorliebe verweilen seine Gedanken bei 
Adam, dem ersten Menschen, dem Typus aller andern. An 
seiner Begnadigung belebt er seine mystischen Hoffnungen; 
über den Verlust jener Herrlichkeit, über die Katastrophe des 
ersten Sünders trauert er in ergreifenden Klagen, um dann 
in Adam ein Bild des gegenwärtigen, hochbegnadeten und 
tiefgefallenen Menschenlebens zu erblicken. Der Weg zum 
Innern Verständnis seiner Gedanken kann auch für uns nur 
der sein, dass wir ihm in der historisch-symbolischen Be- 
trachtungsweise folgen. 



») hom. 1, 7. *) hom. 4, 11. 

*) hom. 5, 11. *) hom. 4, 9. 

») hom. 12, 1. 
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IL 
Das natürliche Gottesbild in Adams Seele. 
Wir sind heute gewöhnt, Verstand und Willen als die 
beiden gleichgeordneten natürlichen Seelenkräfte anzusehen. 
Für die praktische Aszese des sketischen Mystikers dagegen 
tritt die Bedeutung des Intellektes gegenüber dem Willen 
stark zurück. Er hat selbst die Beobachtung gemacht, dass 
m3rstische Erhebung nicht einen hohen Orad von Intelligenz 
voraussetzt, sondern oft den schlichten, einfältigen Christen 
ergreift und zu Verzückung bringt ^). Der Intellekt hat darum 
keine selbständige, sondern eine dienende Stellung im Seelen- 
leben. Zwar nennt Makarius ihn das Auge*) und den Führer«) 
des innem Menschen. Er denkt ihn aber nicht als eine selb- 
ständige spekulative Kraft, sondern als das klärende Organ 
in den sittlichen Lebensfragen, als Hilfsmittel des Willens zu 
einem christlichen Leben. Als solches hat „das erkennende 
und unterscheidende Olied der Seele"* ^) seine grosse Be- 
deutung, aber es ist als solches so wenig mehr von dem 
Willen verschieden, dass Makarius geradezu von einem „er- 
kennenden, überlegenden und unterscheidenden Willen" 
spricht»). Erst der freie Wille ist es, welcher die ethisch- 
mystische Vollendung ermöglicht. Er erhebt den Menschen 
über die ganze, an Gesetze gebundene Schöpfung und macht 
ihn dem frei entscheidenden Gotte ähnlich. Im freien Willen 
offenbart sich der Seele göttliches Bild. „Der Himmel war 
einmal erschaffen, die Sonne, der Mond und die Erde. Und 
doch hatte der Herr an ihnen kein Wohlgefallen. Vielmehr 
können sie keine Naturveränderung erfahren und Willen haben 
sie nicht. Du aber bist darum nach Gottes Bild und Gleich- 
nis, weil, wie Gott sich selbst bestimmt und nach seinem 
Willen handelt, — — auch du dich selbst bestimmen sollst" •). 
Unter dieser Freiheit versteht er die Wahlfreiheit zwischen 



») hom. 15, 14, 16. «) hom. 7, 8. ») hom. 40, 5. 

^) hom. 4, 1. Makarius unterscheidet mehrere Glieder der Seele: 
voüc oüVtt^atc, Ö^Xt)|JLa, Xor^tanjoü yua.vti'^o^YCii tlox &itoXoY<*^H'*^^ (hom. 7,8); 
an anderer Stelle (hom. 1, 3) nennt er noch als Seeleukraft den konkupis- 
zibeln Affekt (Suva^iK; &,'(oucf^wri). Hom. 4, 7 spricht von 5 Aesthesen der 
Seele, grade wie die Stoa. J. von Arnim (Stoicorum veterum fragm. 
I 39 führt aus Nemesius (de nat. hom. pg. 96) folgende Stelle an : 2i*qva>y 
hk 6 Stü>ix&c ^'coiupYj (pY)oty elvat t^v <)^uX'f}v, Scouptuv aÖTYjV el( te xb '^ep.ovixöv 
xal tlc x&( TC^vxe alo^Y^oei^ xal sU ^^ fu>yY]xiic6y xal xö orcepiJLaxixov. 

») hom. 4, 4. 

*) hom. 16, 33: a^8$ooot6c soxi. 
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Gut und Bös. „Wollte er (Gott), so schiebt der Mystiker an 
genannter Stelle ein, so würde er nach seiner fi*eien Macht 
die Gerechten in die Hölle stürzen und die Sünder ins Reich 
aufnehmen; aber er verschmäht es und tut es nicht, denn der 
Herr ist ein gerechter Richter". Im ersten Menschen war 
die Wahlfreiheit durch keine bösen Einflüsse beeinträchtigt. 
Adam war von Gott rein erschaffen ^) und freute sich des 
„unversehrten, lebensArischen Besitzes seiner Natur''*). Ohne 
Leidenschaft"), wusste er die Affekte nach ihrer sittlichen 
Güte zu beurteilen*). Auch von aussen her war die Ver- 
suchung noch nicht an ihn herangetreten*). Dann kam die 
Sünde, aber, mochte auch der Verstand verdunkelt und die 
Leidenschaft erwacht sein, mochte selbst der Teufel in der 
Seele hausen, die Willensfreiheit, das natürliche Gottesbild, 
ging nicht zu Grunde. „Sagst du, die feindliche Macht sei 
stärker und die Bosheit beherrsche den Menschen ganz, dann 
setzt du Gott ins Unrecht^ wenn er die Menschheit verdammt, 
weil sie doch nur einem Stärkern, dem Satan, gehorcht und 
einer zwingenden Macht sich beugt***). Es ist darum falsch, 
Satan als Riesen^) oder doch als Jüngling gegenüber einem 
Knaben ®) aufzufassen. Satan und Seele stehen vielmehr wie 
zwei gleichstarke Jünglinge einander gegenüber *). Auch der 
Einwirkung Gottes gegenüber bleibt die menschliche Freiheit 
gewahrt. „Wir behaupten, dass die Gnade auch den vollen- 
deten Geistesmännem noch gestattet, ihren Willen zu haben 
und das Recht lässt, nach Belieben zu handeln und sich nach 
ihrem Willen zu entscheiden" *®). Zwar ist ein solcher Grad 
von Verähnlichung zwischen dem göttlichen und menschlichen 
Willen möglich, dass eine Ablehnung der Gnade durch die 
Seele nicht mehr erfolgt. In diesem Sinne sagt Makarius von 
den Aposteln: „Sie konnten nicht mehr sündigen, denn sie 
Hessen sich nicht mehr bestricken, weil sie in so hoher Er- 
leuchtung und Gnade-^ lebten*' ^^). 



») hom. 11, 6. «) hom. 12, 1. >) hom. 48, 6: ^nad^t;. 

*) hom. 36, 1 : 2taxpiTix&( nodvuv. ^) liom. 26, 1 : &XX6xpio^ datfioviov. 

•) hom. 3, 6. 

') hom. 27, 22. Wenn Makarius (hom. 2, 2) den Gedanken aus- 
spricht, die bOsen Mächte, welche uns knechteten, seien stärker als wir, 
80 heisst das im Zusammenhange, wir konnten wohl aus uns gegen das 
BOse ankämpfen, aber ohne Gottes HQlfe es nicht v Ollig besiegen und 
ausrotten. 

•) hom. 3, 6. ») hom. 27, 22. 

>o) hom. 27, 11. »1) Ebenda. 
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Weil nur durch die Willensft'eihelt die Handlungen des 
Menschen sittlichen Wert erhalten, darum verhindert Gottes 
Vorsehung selbst Gutes oder lässt Böses zu, wenn es im 
Interesse der Freiheit notwendig ist. „Hätten die Apostel^ so 
führt Makarius aus, alles tun können, wie sie wollten, so hätten sie 
mit zwingender Gewalt die Mensehen durch ihre Wunder- 
zeichen zur Gottesfurcht herangezogen^ dann wäre keine ft'eie 
Wahl und somit auch nicht mehr Glaube und Unglaube mög- 
lich gewesen'* *). Entsprechend ihrer Würde hätte Gott eigent- 
lich den Christen ebenso den Tod ersparen müssen, wie dem 
ersten Menschen vor seinem Fall. Es findet aber eine Auf- 
lösung der Leiber statt, damit es dem Willen des Menschen 
überlassen bleibe, sich zum Guten oder zum Bösen zu wenden *). 
„Denn wäre der Mensch (lies Christ) unsterblich und auch 
dem Leibe nach unverweslich, so würde die ganze Welt an- 
gesichts der auffallenden Tatsache, dass die Leiber der 
Christen nicht verwesten, sich wohl mit einer gewissen Not- 
wendigkeit, aber nicht aus freier Ueberzeugung zum Guten 
anschicken^' *). Mag aber auch die Freiheit des Willens völlig 
gewahrt sein, so ist die Stellung des Willens zu Gut und Bös 
doch eine verschiedene. Das liegt an der Ebenbildlichkeit 
der Seele mit Gott. Die Gnade ist ihr etwas Verwandtes, das 
Böse etwas Unnatürliches^). Beides, Gut und Bös, ist ^kvoq rfj^ 
<p6otti>(, aber in verschiedenem Sinne. Das Böse ist etwas 
Fremdes für die Seele in demselben Sinne, wie man im 
Altertum den Fremden oft als Feind betrachtete, das Gute 
dagegen ist geradezu der Gastfreund aus der Fremde. Ihm 
öflftien sich erwartungsvoll die fünf Aesthesen der Seele, wie 
die fünf klugen Jungfrauen im Evangelium nüchtern und 
ausdauernd des Bräutigams harrten und in den Gefässen ihres 
Herzens das Gel, d. h. die von oben erteilte Gnade des Geistes 
aufnahmen. Sie konnten mit dem Bräutigam das himmlische 
Brautgemach betreten »), d. h. die Menschenseele ist über ihre 
Natur hinaus zu einer besonders innigen Vereinigung mit 
Gott berufen. 

m. 

Das „himmlische'* Bild in Adams Seele. 
In unendlichem Erbarmen verlieh der menschenfreund- 
liche Gott dem Adam noch eine besondere Art der Gottähn- 



hom. 26, 6. Der Text scheint nicht ganz in Ordnung zu sein. 
Auch vor xb a5t85o6otov mnss zur Herstellung eines Sinnes oh oder o&xett 
eingeschoben werden. 

«) hom, 15, 40. ») hom. 16, 39. *) hom. 4, 8, *) hom. 4, 6. 
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lichkeit, um ihn an seinem Leben teilnehmen zu lassen. 
Wenn jemand auf seine Natur allein angewiesen ist und 
weder Nahrung noch Kleidung von der Aussenwelt erhält, 
so muss er verderben und zu Grunde gehen. Ebenso hat 
auch eine Seele ,,nicht aus ihrer eignen Natur, sondern nur 
aus der Gottheit selbst, aus dem eignen Geiste, aus dem eig- 
nen Lichte derselben geistige Nahrung, geistigen Trank und 
himmlische Gewandung, worin das wahre Leben der 
Seele besteht''^). Der Mensch muss FltLgel der Taube des 
hl. Geistes empfangen, sonst kann er nicht in die göttliche 
Luft und Freiheit des hl. Geistes sich erheben'). 

Diese besondere Aehnlichkeit; durch welche Adam am 
Leben der Gottheit teilnimmt"), stellt unser Mystiker eben- 
falls als ein Bild Gottes in der Seele hin, als das „himmlische 
Bild** % in welchem die ganze himmlische Erbschaft hinterlegt 
ist*). Diesem Bilde setzt er die hellsten Lichter auf. Seine 
Sprache hebt sich, und sein Auge muss geleuchtet haben, wenn 
er vom „wahren Leben **, von der himmlischen Seele im 
Menschen, von ihrer mystischen Vollendung und ihrer Gott- 
schauung sprach. Wenn auch Makarius diese besondere 
Gottähnliehkeit als ein Gottesbild kennzeichnet und mit dem 
natürlichen Ebenbilde in Parallele stellt, so darf man doch 
nicht den ganz verschiedenen Charakter verkennen, der diesen 
beiden „Bildern^' in seiner Mystik zukommt. 

Für unsere gewöhnliche Vorstellung ist das „Bild** die 
fixierte, wesentlich unveränderte Wiedergabe eines Gegen- 
standes. Auch die Willensfreiheit würde so eine dauernde, 
wesentlich unveränderte Nachahmung der göttlichen Lebens- 
kraft sein. Aber Jenes „himmlische Bild** in der Seele ist 
etwas Anders, keine feststehende und darum dauernde, un- 
verlierbare Gottähnlichkeit. Sie ist vielmehr ein Bild Gottes, 
das bald heller und schärfer, bald dunkler, unklarer, ver- 
schwommener wird, ja, das nicht selten völlig verschwindet. 
Es ist eine übernatürliche Lebenskraft, welche, wie eine 
„himmlische Seele** unsere Seele lebensvoll durchdringt und 
eine wesentliche Erhöhung des Lebens der Seele bewirkt und 
zwar so, dass ihr Spiegel in zahllosen Schwankungen zittert, 
bald steigt, bald fällt, bald völlig verschwindet. 

Im lezten Grunde freilich schwebt dem Mystiker doch 
immer die Gottähnlichkeit der Seele als ein fest eingestelltes 
und gleichmässig beleuchtetes Bild vor. Er antizipiert in 



hom. 1, 10. ») hom. 2, 3 ; Tgl. 47, 2. •) hom. 4, 9. 
«) hom. 44, 9. ») hom. 12. 1. 
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seiner Vorstellung jene Oottähnlichkeit, welche die Seele 
besitzt, wenn sie auf dem Höhe- und Ruhepunkte mys- 
tischen Lebens angelangt ist. Für Adam insbesondere hat 
er sich jenes Bild nie anders gedacht. Adam hat von Oottes 
Oüte jenes himmlische Bild in höchster Vollendung empfangen, 
während jetzt Christus der Herr es Zug um Zug erst in die christ- 
liche Seele eintragen muss ^). Auf Adam selbst hat Makarius 
alle die Züge, die sich im Bilde des vollendeten christlichen 
Mystikers finden, übertragen. Schon der erste Mensch wandelte 
nach Makarius Darstellung auf den Höhen christlicher 
Mystik, nur dass die Ghristusmystik für ihn in Logosmystik 
umgedeutet ist. Die Anfangsworte des Johannesevangeliums 
legt der sketische Mystiker dahin aus, dass der Logos des 
ersten Menschen ganzes, übernatürliches Seelenleben genährt, 
beherrscht und durchdrungen habe. Adam war Gottes Freund, 
und der Logos war bei ihm ■). Durch ihn erhielt Adam tiefe, 
mystische Erleuchtung und Belehrung; auf Grund jener 
innigen Vereinigung schaute sein Geist den Herrn '). Der 
Logos war ihm alles: Erkenntnis, Erbteil, Wahrnehmung, 
Unterweisung^). Die Einwirkung des Logos befähigte den 
ersten Menschen, allen erschaffenen Dingen ihre rechten Namen 
zu geben. Kurz, seine Erleuchtung durch den Logos steht in 
Parallele zu der Einwirkung des Geistes auf die Propheten *). 
Wie die innere Herrlichkeit der Christen einst bei der 
Auferstehung sich organisch auf den Leib übertragen wird«), 
ähnlich war es beim ersten Menschen. Der I^ogos war ihm 
Gewand und umhüllende Herrlichkeit ^), sodass dem ersten 
Menschenpaare seine Nacktheit gar nicht zum Bewusstsein 
kam »). 

In den Augenblicken, wo mystisches Heimweh nach 
jenem ersten Menschenglücke den sketiscben Mönch erfasste, 
hat er auch wohl schon das Bild der mystischen Vermählung 
Gottes mit der Seele auf den Urzustand Adams übertragen. 



>) hom. 80, 4. 

') hom. 12, 6: 6 A6yo^ Tof>^o5 aovvjv ahx^. Der Ausdruck ooveivat, 
der durch die stoische Theorie der xpäoi^ 81 8Xu>v seine Erklärung findet und 
auf die mystische Vereinigung sowohl zwischen Gott und Seele, als 
zwischen Satan und ihr von Makarius angewandt wird, ist hier ebenso 
auf das Verhältnis der Seele Adams zum Logos übertragen. 

•) hom. 45, 1. *) hom. 12, 7. 

*) hom. 12, 8. Der Zusammenhang ergibt, dass Makarius den hl. 
Geist schon fttr Adam als das Organ Christi in der Vermittlung des 
hohem Lebens betrachtet hat. 

•) hom. 5, 11. ») hom. 12, 6. •) hom. 12, 7. 
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„Nach dem Falle ward die Seele Witwe, verlassen vom himm- 
lischen Gcmahle",*) und in der dann eintretenden Finsternis 
von Adam „bis zum letzten Adam, dem Herrn, schaute der 
Mensch nicht mehr den himmlischen Vater, die gute, liebe- 
volle Mutter, die Gnade des Geistes^ den süssen, heissbe- 
gehrten Bruder, den Herrn, und die Freunde und Verwandten, 
die hl. Engel, mit denen er sich (früher) in festlichen Reigen 
freute"»). So steht das vollendete, mystische Gottesbild in 
Adams Seele in leuchtenden Farben vor dem Auge des 
Mönches. Es ist das Ideal seiner mystischen Sehnsucht. 
Aber je glühender er es liebt, um so furchtbarer hebt sich 
von jener Herrlichkeit das Bild der Zerstörung ab, welche 
die Katastrophe der ersten Sünde brachte. Mit ergreifendem 
Ernste beklagt er es^ dass an die Stelle des Gottesbildes das 
Eainsbild getreten, dass das himmlische Licht durch das Reich 
der Finsternis verdrängt, dass die Braut des himmlischen 
Königs zur Hure Satans geworden und der König der Schöpfung 
selbst zum Sklaven des Bösen erniedrigt ist. Der altchrist- 
liche Dualismus „der beiden Wege*' ist damit in die Eigenart 
seiner Mystik aufgenommen und eingekleidet. 



§3. 
Das ^^Lebeu des Todes^^ in der Seele : der Yerlnst des Gottesbildes. 



Der Menschheit Elend und Erniedrigung im Verlust 
des Gottesbildes. 

Das Sphinxrätsel vom Ursprung des Bösen in der Welt 
ist auch für Makarius ungelöst geblieben. Ihm, der Adams 
mystische Vollendung in so hohen Worten feierte, musste 
sein Fall noch schwerer verständlich sein als uns. Aber der 
sketische Mönch ist, wie wir früher hörten, ein tiefer Kenner 
des menschlichen Herzens. Er hatte Sterne vom Himmel in 
den Staub sinken sehen : Männer, die Hab und Gut um Christi 
willen verlassen, Bekenner, die in der Verfolgung ihren Leib 
der Marter preisgegeben, Einsiedler, die der mystischen Er- 
hebung und grosser Wundergaben gewürdigt waren, sah er 
tief fallen«). „Wie sollte man sich also wundern, dass er 
(Adam) trotz seiner Würde dennoch das Gebot übertrat, da 



hom. 46, 5. *) hom. 28, 4. 

*) hom. 27, 16. 
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ja auch noch diejenigen, die mit dem hl. Geiste erfüllt sind, 
die natürliche Gedankengänge und freien Willen haben, ihnen 
zuzustimmen? So hat Adam, der im Paradiese mit Gott ver- 
kehrte, durch seinen eignen Willen das Gebot übertreten und 
dem bösen Teile gehorcht** ^). Diese erste Sünde hat das ganze 
Verhältnis des Menschen zu Gott und zur sichtbaren wie un- 
sichtbaren Welt umgekehrt. Es zittert die eigne Wehmut des 
Mystikers nach, wenn er erzählt: „An jenem Tage, als Adam 
gefallen war, erschien Gott im Paradiese wandelnd. Er 
weinte sozusagen beim Anblicke Adams und sprach: „ „Welche 
Güter hast du preisgegeben und welche Uebel dafür erwählt ! 
Welche Herrlichkeit hast du verloren und welche Schmach 
trägst du nun an dir! Wie verfinstert, hässlich und verpestet 
bist du! Welch ein Licht hast du verloren und welch eine 

Finsternis umgibt dich!**" Und alle Engel und alle 

Mächte, Himmel und Erde und alle Geschöpfe weinten über 
seinen Tod und Fall ; denn sie sahen ihren König als Sklaven 
der feindlichen, bösen Macht***). In seinem Öündenelend 
erinnert Adam an den Wanderer, der auf dem Wege von 
Jerusalem nach Jericho von Räubern verwundet und halbtot 
zurückgelassen ward. Auch „Lazarus, der schon abscheulich 
roch, ist ein Bild Adams, der in seine Seele viel Modergeruch 
aufgenommen hatte und von dunkler Finsternis erfüllt war** ■). 
Die Tragik des ersten Sündenfalles erreicht ihren Höhe- 
punkt darin, dass nun die ganze Schöpfung in Adams Fall 
verstrickt wird. Auf welche Weise der Uebergang des 
geistigen Todes von Adam auf die einzelnen Nachkommen 
erfolgt, ist bei Makarius nicht zum klaren Ausdruck ge- 
kommen *), Wenn man aber bedenkt, dass er sonst in seiner 
Auffassung vom Wirken des Bösen dem dynamischen Realis- 
mus huldigt, dann kann man seine Worte nur so verstehen, 



») hom. 12, 8. ») hom. 30, 7. ») hom. 30, 8. 

*) hom. 11, 5 „Seitdem das bOee Wort (6 ^oyo^ bedeutet bei den 
Stoikern die Kraft) an ihn herangetreten war und mit ihm angekntlpft 
hatte, nahm er es zuerst durch das Gehör von aussen her an, dann 
durchdrang es auch sein Herz und hielt sein ganzes Wesen erfasst. Und 
als er so ergriffen war, wurde weiterhin auch die ganze ihm dienende, 
untergeordnete Schöpfung mit ergriffen. Durch ihn nämlich herrschte 
der Tod tlber jede Seele und zerstörte jegliches Bild Adams infolge 
seines Ungehorsams**. Vgl. hom. 24, 2. Wie Adam, so nehmen seine 
Nachkommen den Sauerteig der Leidenschaften durch Teilnahme (xax^ 
fi.rcox'S]y) in sich auf und das ganze Geschlecht Adams hat daran teil. 
S. auch hom. 30,8; 5, 3; ep. II. col. 203. 
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dass der böse Logos Satans, der zunächst von aussen her 
durch das Ohr in Adam eindrang und dann sich über sein 
ganzes Innere ausdehnte, nun auch in der Zeugung auf das 
neue Individuum übergreift. Ob dieses feindliche Pneuma 
die Seele unmittelbar oder erst vermittels des Leibes ergreift, 
ist dabei aber eine offene Frage, weil die hierher gehörigen 
Stellen^) es zweifelhaft lassen, ob der sketische Mönch eine 
Seelenbildung im Sinne des Kreatianismus oder mit dem stoisch- 
beeinflussten Tertullian nach Art des Traduzianismus ver- 
treten hat. Jedenfalls setzt Makarius die Erbsünde nicht mit 
der erwachten Konkupiszenz gleich. Er sieht in ihr einen 
geistigen Tod, durch welchen die Seele, die Gfottesbraut, 
Witwe geworden und wodurch Jegliches Bild Adams" in 
seiner Nachkommenschaft zerstört ist. Durch einen aus dem 
Ideenkreis der alten Welt entlehnten Vergleich sucht der 
Mystiker die rechtliche und tatsächliche Stellung der Mensch- 
heit zum Bösen zu klären. Wie einem König, „der das Miss- 
geschick hat, von den Feinden ergriffen und zum Kriegsge- 
faugenen gemacht zu werden, seine Diener und Untertanen 
über die Grenze in die Gefangenschaft folgen müssen** ■), so 
musste auch Adam, dem Herrn und Könige aller Geschöpfe, 
die ganze Menschheit ins Elend folgen. Dadurch wird der 
historische Adam zum Typus der ganzen Menschheit. Zeit 
und Raum verschwinden in Makarius Vorstellung: Adam ist 
das Bild unsers eignen Innenlebens. „Hörst du von Adam, 
von dem Verwundeten und von Lazarus, so lass deinen Sinn 
nicht gleichsam auf den Bergen schweifen, sondern erkenne 
in deinem Innern, in deiner Seele, dass auch du dieselben 
Wunden, denselben Pesthauch und dieselbe Finsternis in dir 
trägst, denn wir alle sind Kinder jenes finstern Geschlechts, 
und wir alle haben Anteil an demselben Pesthauch. Das Leid, 
das jener erlitten, leiden auch wir alle, die aus Adams Samen 
stammen. Ein solches Leiden hat uns betroffen, dass der 
Prophet") sagen konnte: „Es ist keine Wunde, keine Strieme, 
die nicht eiterte« *). 

II. 

Die geistige Natur des „wahren Todes**. 

Das Kainsbild in der Seele. 

Die Eigenart des ägyptischen Mystikers verlangt ein 

näheres Eingehen auf die Wirkungen der Sünde in der 



>) hom. 30, 1 ; 46, 5 ; ep. II. col. 436 A. 

«) hom. 11, 5. •) Isaias 1, 6. *) hom. 30. 8. 
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Menschenseele. An sich weilt die Mystik mit Vorliebe auf 
den Höhen himmlischer Verzückung und behandelt das Böse 
nur insoweit, als es ein Hemmnis der Gotteinigung ist. In 
Makarius aber lebt noch der starke Dualismus der altchrist- 
lichen Zelt, die das Böse besonders lebhaft als die reale, 
feindliche Macht empfand, welche das Reich des Lichtes in 
der Seele und in der Welt zu zerstören sucht. Es ist nicht 
ein häretischer Dualismus nach Art des Onostizismus und 
Manichäismus, die der Mönch beide scharf verurteilt, sondern 
der ethische Dualismus^ wie er z.B. auch im Barnabasbrief 
und in der Zwölfapostellehre zum Ausdruck kommt. Diese 
Schriften unterscheiden zwei Wege, die der Barnabasbrief^) 
als Weg des Lichtes und der Finsternis, die Zwölfapostellehre*) 
als Weg des Lebens und des Todes bezeichnet. Nach dem 
Barnabasbrief beherrschen den einen Gottes Engel, den andern 
die Engel des Satans. 

Ein ähnlicher Dualismus durchzieht eine grosse Zahl 
der Homilien. Derselbe hat in Makarius Munde einen eigen- 
tümlichen mystischen Ausdruck erhalten, der in ungekünstelter, 
anschaulicher Weise die ethisch-mystische Gesamtrichtung des 
Mönches widerspiegelt: Gott und Satan kämpfen um die 
Seele; wem sie sich hingibt, der stellt sein Bild und seinen 
Thron in ihr auf, dem wird sie vereinigt und vermählt, dem 
Lichte oder der Finsternis, Christus oder dem Satan. Das 
eine bedeutet der Seele wahres Leben, das andere ihren Tod. 

Nach dieser Vorbemerkung beginnen wir die Unter- 
suchung über das Wesen des geistigen Todes, der durch die 
Sünde eintrat. Da Adam in dem zweifachen Oottesbilde ein 
doppeltes Lebensprinzip besass, muss der Mystiker die Wir- 
kungen des Seelentodes auf beiden Lebensgebieten verfolgen. 
„Als Adam das Gebot übertrat, erlitt er nach zweifacher 
Richtung einen Verlust. Zunächst büsste er den kostbaren 
Vollbesitz seiner Natur ein, die nach Gottes Bild und Gleich- 
nis ist; anderseits verlor er auch das Bild, in welchem für 
ihn gemäss der Verheissung die ganze himmlische Erbschaft 
hinterlegt war." •) „Für Gott starb er, während er seiner 
Natur nach weiter lebte."*) Das natürliche Seelenleben erscheint 
also nicht mehr in seiner vollen Kraft, in seiner unversehrten 
Ausstattung. Zwar hat der Wille seine Freiheit behalten, 
aber er ist durch die vom Teufel in die reine Menschennatur 
hineingelegten Leidenschaften geschwächt»). Auch der Ver- 



») cap. 18. •) cap. 1. ») hom. 12, 1. 
*) hom. 12, 2. ^) ep. U. col. 412 sq. 
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Stand ist nicht mehr der zuverlässige Führer in sittlichen 
Fragen. Ihm ist durch seine Verdunklung die rechte Ent* 
Scheidung erschwert, während die höhere, übernatürliche 
Erkenntnis völlig vernichtet ist. ,,Denn Satan hat den Ver- 
stand geblendet, teils ist er blind, teils lebt und unterscheidet 
er noch mit freiem Willen." *) 

Wir dürfen hier die Frage nicht umgehen, welcher Wert 
den Aeusserungen des natürlichen Seelenlebens zukommt, 
soweit dieselben aus guter Absicht hervorgehen und ein 
sittlich-gutes Ziel erstreben. Makarius verwirft sie nicht als 
etwas Sündhaftes. Er stellt auch das sittlich Gute, das 
einer freien Willensentscbeidung entstammt, über das 
naturhaft Gute. „Sagst du, der Mensch sei gebundener 
Natur, dann erklärst du den guten Menschen des Lobes un- 
wert, denn wer von Natur aus recht und gut ist, ist 

wohl wunschentsprechend, doch keines Lobes würdig. 

Denn nur der ist des Lobes wert, der mit eigenem Eifer 
durch Kampf und Streit das freigewählte Gute erfasst hat." •) 
Aber wenn auch das natürlich Gute an sich löblich sein mag, 
so fehlt ihm doch das, wodurch es im eigentlichen Sinne 
Gott wohlgefällig und für den Himmel wertvoll wird. „Das 
deinige, was du tust, mag gut und [seinem Gegenstande 
nach] für Gott annehmbar sein, aber rein ist es nicht." •) 
„Weh der Seele, die sich auf ihre Natur allein stellt und 
bloss auf ihre eigenen Werke vertraut, ohne des göttlichen 
Geistes Gemeinschaft zu besitzen ! Sie stirbt, ohne des ewigen 
Lebens der Gottheit gewürdigt zu werden." *) Ein Leben nach 
Gottes Willen ist ihr nur möglieh mit Hülfe der Gnade, die 
von aussen her die himmlische Lebenskraft und die Freund- 
schaft Gottes der Seele vermittelt. In Gottes Augen findet 
also das natürlich Gute keine Berücksichtigung. „Siehe, alle 
Welt wandelt und schafft auf Erden. Aber das Auge Gottes 
trifft den Verstand selbst und die Begierden, doch es blickt 
gleichsam darüber weg und daran vorbei und macht keine 
Gemeinschaft mit ihnen, da sie nichts Gott Wohlgefälliges 
sinnen." *) Er macht es wie die Heiligen, welche Bordelle 
sehen, als ob sie dieselben nicht sähen, denn sie existieren 
nicht für sie ®). Die Leistungen der alten Philosophen, eines 
Aristoteles, Plato und Sokrates, vergleicht Makarius zwar 
mit grossen Städten, aber er fügt bei : „Ihnen hilft ihre 

*) hom. 26, 1. *Hfi.aüpü>08 fäp töv vo6v 6 SaxavS^, Sv xivi o5tü>< IotI, 
xal ly Tcvi C'9 ^ Siaxptvei, xal iyijti ^iX'^.a. 

•) hom. 27, 21. ») hom. 26, 21. *) hoDi. 1, 11. 
») hom. 12, 2. •) hom. 12, 2. 
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Grösse nichts,^ ^) denn sie sind „von den Feinden verwüstet, 
weil der Geist Gottes nicht in ihnen war." •) Solche Urteile 
erinnern unwillkürlich an die vielamstrittene Meinung des 
hl. Augustinus; der später wenigstens in den natürlich guten 
Werken „cursus'S ja selbst ;,grandes passus, sed praeter viam'* 
oder „peccata** im weitem Sinne erblickte •). 

Die Wirkung der Sünde auf das natürliche Seelen- 
leben lässt sich kurz so bestimmen: Die Sünde zerstört zwar 
das natürliche Gottesbild der Seele nicht, aber sie entstellt 
es- und schwächt die geistig-sittlichen Kräfte. Mögen ihre 
Wirkungen, auch nach Tendenz und Objekt gut sein, 
so entsprechen sie doch nicht mehr den Absichten Gottes. 
Den natürlich guten Werken haftet eine Makel an. Sie sind 
ohne Verdienst für den Himmel und werden von Gott nicht 
berücksichtigt. 

Es harrt noch eine zweite Frage der Lösung, nämlich 
die, welche Wirkung die Sünde auf das „himmlische*' 
Gottesbild in der Seele ausübt. Diese übernatürliche Aehn- 
lichkeit mit Gott wird nicht nur entstellt, sondern völlig zer- 
stört. Das göttliche Leben im Innern muss dem Seelentode 
weichen. Somit ist das Leben Adams seit seinem Falle in 
Wahrheit ein „Leben des Todes." Zwar ist auch der leib- 
liche Tod eine Folge der Sünde, aber er ist nicht der „wahre 
Tod/ sondern ihm gegenüber gradezu bedeutungslos. „Der 
wahre Tod ist im Herzen drinnen, und der innere Mensch 
ist erstorben/' ^) Dieser Tod ist nicht eine blosse Negation 
oder Privation des göttlichen Lebens, sondern unzweifelhaft 
eine Realität in der Seele. Makarius beruft sich dafür auf 
den Apostel Paulus, welcher aufseufzt: „Wer wird mich er- 
lösen vom Leibe dieses Todes?''*) An anderen Stellen mahnt 
der Mönch, die Seele solle „dem schlechtesten Leben^ in dem 
sie lebt, nämlich der Sünde, absterben, und wie ein Leben 
i&amp Cuyr^) müsse aus ihr die Bosheit der Leidenschaften aus- 
ziehen.^ *) Denn seit der ersten Sünde ist die Schlange in 
die Seele eingezogen und wohnt „als andere Seele in der 
Seele" "O- Erst „durch die Gnade scheidet die Bosheit der Be- 
gierden gleichsam als ihre Seele aus ihr aus.** ') Es liegt 
also klar zu Tage, dass dem Mystiker eine Parallele zwischen der 



hom. 42, 1. *) Ebenda. 

') Vgl. G. duas epist. Pelag. Uh 6,14; C. Jul. lY. 8,32. 

*) iiom. 16, 39. *) Rom. 7, 24; siehe hom. 1, 7. *) hom. 1, 6. 

') hom. 16, 36: o»^ ^^xh ^^P^ H^^ '^^ ^¥^^ ^^^* 

») hom. 1, 6. 
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„Seele der Bosheit'' and der „Mmmlischen Seele"" vorgeschwebt 
hat. 

Wenn nun das „wahre Leben"* Adams in einem himm- 
lischen Bilde, in einer besondern Gottähnlichkeit hinterlegt 
war, sollte nicht auch „der wahre Tod"" eine Ebenbildlichkeit 
mit dem Bösen bewirken? Dieser Gedanke lag zu nahe, als 
dass Makarius die Parallele nicht weitergeführt hätte. Wie 
das Bild des Bösen in der Seele entsteht, hat er uns zwar 
nicht ausdrücklich gesagt; aber seine Auffassung spiegelt 
sich deutlich in einer Erzählung wieder, in welcher er die 
Entstehung des goldenen Isisbildes am Fusse des Sinai ^) 
verständlich zu machen sucht. „Als zu Israels Zeit ihr Sinn 
und ihre Gedanken schon gewillt waren, sich von dem leben- 
digen Gotte zu entfernen und zum Götzendienste zu wenden, 
sah sich Aaron zu der Aufforderung genötigt, sie sollten den 
goldenen, kostbaren Schmuck herbeibringen. Da wurde das 
Gold und der Schmuck, den sie ins Feuer warfen, ein Götzen- 
bild, und das Feuer bildete gewissermassen ihre Absicht nach. 
Das ist etwas Wunderbares. Denn naehdem sie ihrer ver- 
borgenen Absicht gemäss in Gedanken den Götzendienst be- 
schlossen hatten, machte das Feuer in ähnlicher Weise den 
hineingeworfenen Schmuck zu einem Götzenbilde, und endlich 
begingen sie offen Götzendienst."") Auch an andrer Stelle') 
bemerkt er, dass sich das Böse in viele Gestalten verwandle. 
Diese Vorstellung hat deshalb für ihn nichts Befremdendes an 
sich, weil er mit der Stoa in der Sünde ein gestaltungs- 
fähiges Pneuma erblickt. Man möchte erwarten, dass der 
Mönch dieses reale Bild des Bösen in der Seele, durch welches 
sie zu einem Kinde der Finsternis^) wird, „das Satansbild "* 
genannt hätte, da Makarius den Kampf um die Seele sich 
recht persönlich zwischen Gott und Satan abspielen lässt. Er 
betont auch an zahlreichen Stellen, dass eine gewisse Aehn- 
lichkeit zwischen der „toten"" Seele und dem Satan bestehe, 
dass sie mit ihm geistig eins sei') und nur noch seine 
Gedanken denke. Aber in der Terminologie gibt Makarius 
die Parallele auf, die er sachlich zwischen dem Bilde Gottes 
und dem Bilde des Bösen in der Seele durchführt. Das Bild'), 
welches nach seinem geheimen Sinne in dem gefallenen Adams- 
geschlechte wohnt, ist nicht das Bild Satans, sondern 
des gottlosen Kain^). Insofern Satan alle Kinder dieser 



') Ezod. XXXII. >) faom. 11, 2. >) bom. 16, 7. 
«) hom. 16, 21. ') hom. 16, 28. 
•) hom. 6, 2. ') hom. 6, 2. 3. 
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Welt in unaufhörlichen Gedanken des Truges und der Ver* 
wirrung siebt und sie im Siebe dieser Welt schüttelt ^), trägt 
die Menschheit nach dem geheimen Sinne das Bild K a i n s 
in sich, zu dem Oott sprach: „Unstät und zitternd und um- 
hergetrieben wirst du auf Erden sein."*) „Auch der Herr 
zeigt, dass diejenigen, welche dem Truge und dem Willen 
des Bösen folgen, das Bild des gottlosen Kain an sich tragen, 
wenn er tadelnd spricht: „Ihr wollt nach den Begierden 
eures Vaters handeln ?" ■) Hier berührt er zwar die besondere 
Aehnlichkeit zwischen Kain und dem Fürsten der Lüge ; aber 
dennoch will und kann das Kainsbild nur der Ausdruck einer 
ganz bestimmten Aehnlichkeit sein, welche zwischen Kain 
und dem ruhelosen Menschengeiste besteht, aber nicht 
jener Aehnlichkeit im allgemeinen, welche durch den Verlust 
des Oottesbildes zwischen der Menschheit und Satan ent- 
standen ist. 

ffl. 

Die ätherischen und geistigen Wirkungen des 

„wahren Todes." 

1. Die Äjittpiia, „der Todesstachel".*) 

Auf den ersten Blick möchte es unnötig erscheinen, in 
einer Darstellung der christlichen Mystik länger beim „Leben 
des Todes" zu verweilen. Wegen des strengen Parallelismus 
aber, den der sketische Mönch zwischen dem ;,Leben des 
Todes" und dem „wahren Leben'* konstruiert, ist ein genaueres 
Eingehen auf das Wesen der &^pda und ihr Verhältnis zur 
Seele unerlässlich, denn erst von dort her fällt helles Licht 
auf die Vorstellung des Mystikers vom Verhältnis der Seele 
zu Christus. 

Bei dem Nachweise, dass Makarius von der stoischen 
Naturphilosophie abhängig ist, wurde bereits über die Kon- 
stitution der Seele und die Einwirkung der &iui^ia auf die- 



») hom. 5, 1. •) hom. 5,2. 

*) hom. 6, 8. (Job. 8, 44.) Nach dem Yorgaikg des hl. Paulas 
(1. Kor. XY, 49) stellt Makarias in dem angedeuteten Sinne auch „das 
Bild des Irdischen"* C*^ «liui>v xoö xo^xoo) dem „Bilde des Himmlischen** 
(4] tlxtt»y toö ^oupavloü) gegenüber, (ep. II. col. 416 A.) 

^) hom. 16,49: xivxpoy ^vAmo. Weil der Ausdruck dfiAptta sich 
nicht mit der heutigen Bedeutung des Wortes „Sünde** deckt und durch 
ihre Gleicbsetzung Missverständnisse entstehen konnten, ist der griechische 
Ausdruck beibehalten worden. 

•) ffiehe S. 64 ff. 
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selbe einiges gesagt*). Indem wir daran erinnern, stellen wir 
die Elemente zusammen, aas denen das Wesen der Äfiapria und 
ihr Charakter als Stachel des Seelentodes sich erklärt. 

Zunächst betont der Mystiker, dass die dpLaptia keineswegs 
böse Substanz im Menschen sei. Er nennt die Manichäer, 
,^welche behaupten, das Böse sei etwas Substanzielles, grobe 
Ignoranten. Denn in Gott ist nichts substanziell Böses, weil 
er dafür unempfänglich, und weil er göttlich ist. In uns aber 
ist ein Wirken desselben, sodass uns jedesmal seine Macht 
zum Bewusstsein kommt, wenn es uns jegliche schmutzige 
Begierde eingibt''^). Der leitende Gedanke des Mystikers ist 
dieser: in Gott, in welchem kraft seiner Schöpfertätigkeit 
alles ist •), subsistiert nichts Böses. Darum existiert überhaupt 
keine böse Substanz. Aber dennoch gibt es Böses, nicht in 
Gott, wohl aber im Menschen (und vor allem im Satan), nicht 
als Substanz, wohl aber als ein Wirken, und zwar als ein 
Wirken Satans, der ursprünglich ein reines, von Gott ge- 
schaffenes Wesen war, sich aber freiwillig von ihm abwandte •). 
Da nach der von Makarius angenommenen stoischen Vorstellung 
die Kraftwirkung in ständiger und lebendiger Verbindung 
mit der Kraftquelle bleibt, so identifiziert der Mystiker das 
Böse direkt mit dem Wirken Satans*). Als eine feindliche 
Macht dringt die &\uipxia von aussen her durch die Sinnes- 
organe des Leibes in die Seele ein. Wie beschaffen wird die 
Kraft Satans nun sein, wo die Seele ein feiner Aether ist, der 
den ganzen Leib zusammenhält, belebt und gestaltet? Muss 
nicht diese &\Mpxla auch eine Aetherströmung sein^ einmal ihrem 
Ursprung nach, da Satan selbst von gleicher Konstitution wie 
die Seele ist, dann auch um ihres Zweckes willen^ weil nur 
eine ätherische Kraft ein ätherisches Wesen zu affizieren 
vermag?*) „Wie der innere Mensch ein lebendiges Wesen 
mit Bild und Gestalt ist; so hat auch die Sünde, die Pneuma 
ist, ein Bild und verwandelt sich in viele Gestalten"«). Aus 
der stoischen Lehre von der völligen Durchdringbarkeit der 
Körper erklärt sich das Eingehen der <&(iapx(a in die Seele. 



faom. 16, 1 : 4]fuv U saxiv Iv^pr^cbv hf K&(r^ Sov^fiei xal ola^aei. 

•) hom. 7, 2. •) hom. 16, 1. *) hom. 7, 2. 

*) Makarius führt hom. 7, 2 aus, dass das BOse verfinstert und 
geblendet ist, sodass es die reine Geistigkeit Gottes nicht schauen kann. 
Deshalb ist es Gott gegenüber machtlos. Er kann durch das BOse nicht 
befleckt und beschmutzt werden. Das Böse ist vielmehr um der Menschen 
willen da und zu ihrer Erprobung zugelassen. 

^) hom. 16, 7; vgl. faom. 11, 2. 3 über die Gestaltung des Isisbildes 
entsprechend den idololatriachen Gedanken Israels. 
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Wie ein Sauerteig der Bosheit durchsetzt sie alles ^). Die 
dt(jA(2Tta gehört aber nicht allein der Sphäre des Räumlichen 
und Materiellen, sondern auch des Geistigen und Intelligenten 
an"), oder vielmehr, sie hält sich nach Makarius Vorstellung 
auf jener Linie, wo beide Sphären in einander tibergehen, wo 
das Intelligente feinmateriell und das Aetherische intelligent 
ist. Auch im Ausdruck des Mystikers verquicken sich räum- 
liche und geistige Dimensionen. Zwar fällt die Seele der 
räumlichen Ausdehnung nach mit dem Umfang des Leibes 
zusammen •), aber wegen ihrer geistigen Weite und wegen der 
Tiefe ihres Denkens spricht er von Weideplätzen und tiefen 
Gemächern der Seele*). Hat sie Sünden in sich aufgenommen, 
dann ist ein Gefäss Satans von grosser Tiefe »). So wirkt die 
d|j.apxta und gestaltet räumlich-geistig die Seele um. Durch 
ihren Einfluss weicht die Gottähnlichkeit dem Satansbilde, das 
wahre Leben dem Leben des Todes. Die &itM^a ist also der 
Stachel des Todes in der Seele. 

Dem heutigen Theologen, der innerhalb des im Mittel- 
alter ausgebildeten Moralsystems steht, mag es auffallend er- 
scheinen, dasB Makarius schon die blosse Einwirkung Satans, 
mit welcher gar kein sittliches Verschulden verbunden zu sein 
braucht, dtfiaprta nennt. Der Grund dafür liegt in dem Gedanken- 
kreise der altchristlichen Kirche. Von Paulus bis Augustinus 
bezeichnet das Wort dpiaptta, peccatum, alles, was aus der Schuld 
Adams herstammt und zur persönlichen Verschuldung hin- 
führt«). 'AfxapTta bedeutet also für Makarius nicht bloss die 
abgeschlossene^ sündhafte Handlung, die man heute Sünde 
nennt. Der Ausdruck deckt sich auch nicht mit dem Begriff 
Konkupiszenz. Er bezeichnet vielmehr den ganzen Vorgang 
des Einwirkens Satans, welches mit der Versuchung von 
aussen her beginnt, innerlich die Seele schwächt und schliess- 
lich zu wirklichen, äusseren Sünden überquillt. Aber das 
Wort ÄjwxpTta lässt sich ebensogut auch für jeden einzelnen 
Teil dieses ganzen Vorganges anwenden. Eine völlige Ana- 
logie zum Gebrauch des Wortes Ä|j.apxta bietet der Ausdimck 
X<ipK; oder Gnade, welcher das ganze Einwirken Gottes auf 
die Seele bald in seiner Gesamtheit, bald nur in seinen ersten 



hom. 24, 3. 

') hom. 34, 3: Xoyixy] ti^ o&oa xal voepa Bova^xcc toö Ijaxav, vgl. 
hom. 15, 49: ^hva\u<; xi^ o&aa Xoyix*«] xoö Xatava %ai ohoia (Realit&t, nicht 
Substanz). 

») hom. 7, 7. *) hom. 41, 1; 16, 32. *) hom. 15, 40. 

^) Das CoQc. Trident. sess. V, 5 de pecc. orig. gfibt die Begrün- 
dung, quta ex peccato est et ad peccatum inclinat. 

Stoffels, Die mystische Theologie des Makarius. 7 
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Anfängen, dann wieder in seiner höchsten Entfaltung zu be- 
zeichnen vermag. Ffir MakariuB ist nämlich das geistig-sitt- 
liche Leben, sowohl das Gnadenleben wie das Sündenleben 
etwas organisch Einheitliches^ das sich nach dem Masse der 
Liebe za Gott oder zum Bösen, also entsprechend der freien 
VVillensrichtung langsam aaswächst ^). Erst wenn der Mensch 
sich ganz dem Einflnss des Bösen tiberlässt, verdrängt es die 
Gnade vollständig aus der Seele, erfüllt es sie selber ganz 
und tritt in die Glieder des Körpers über in mannigfacher 
Gestalt, wobei alle Laster, die nach stoischer Lehre eigentlich 
nur ein einziges sind, sich gegenseitig fördern (hom. 40, 1). 
In dem dargelegten Begriff der dfi^pria liegt auch z. T. 
die Lösang der Frage, wie sich die von Makarias so stark 
betonte Willensfreiheit mit dem in den schärfsten Ausdrücken 
gezeichneten Einwirken der ä^un^ia auf die Seele vereinigen 
lasse. Die dtfMtpxia ist zunächst Versuchung, die bei aller 
Heftigkeit doch keine zwingende Gewalt über den freien 
Willen erhalten kann. Zwar kennt der Mystiker Momente, 
die den Einfluss der Versuchung sehr gefährlich machen. Es 
ist zunächst die List und die sechstausendjährige Erfahrung 
Satans. Dazu ist er seit der Geburt dem Menschen nahe und 
mit seiner Individualität vertraut. Aber dennoch weiss er 
vor der Versuchung nicht mit Sicherheit, was der Mensch tun 
wird *). Auch ist die Seele der Versuchung gegenüber keines- 
wegs zur Passivität verurteilt. Geradeso wie der Satan 
bringt die Seele stündlich eine Unmenge Gedanken hervor, 
welche ihr eine Abwehr ermöglichen'). So erscheinen Satan 



Der von der spätem Moraltheologie formixlierte Unterschied von 
Todsünden und lässlicfaen Sünden und ihren entsprechenden jenseitigen 
Strafen findet sich in dieser Form bei unserm Mystiker noch nicht. Er 
beantwortet hom. 26, 18 die Frage: „Wohin kommt ein Mensch, der noch 
im Kampfe steht and die beiden Parteien, Sünde and Gnade, in 
seiner Seele hat, wenn er aus dieser Welt hinübergeht, wo er noch 
nach beiden Richtungen hin festgehalten wird"? „Wohin sein Denken 
and seine Liebe gerichtet sind, so führt Makarins aas, dahin kommt er. 
Du musst nur, wenn Trübsal and Kampf über dich kommen, innerlich 
widersprechen and (das BOse) hassen. . . . Wenn dann der Herr deinen 
Sinn wahrnimmt, dass da kämpfst und ihn von ganser Seele liebst, dann 
entfernt er zur selben Stunde den Tod aus deiner Seele, denn es ist 
ihm nicht schwer und er nimmt dich in seinen Schoss und sein Licht 
auf". Das jenseitige Leben wird sich also für diejenigen, welche un- 
fertig im Zwiespalt zwischen Gut und BOs sterben, entsprechend der 
Grundtendenz des irdischen Lebens ausgestalten. 
') hom. 26, 9. ') hom. 40, 6. 
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und Seele gewissermassen gleich gerüstet zum Kämpft). Gott 
selbst ist es, der die Bedingungen für beide kämpfenden 
Parteien möglichst gleichgeordnet hat. Wie der Töpfer weiss, 
wieviel Hitze das Gefäss vertragen kann, so setzt auch Gott 
der Macht des Versuchers eine Grenze, die den Kräften des 
frieien Willens entspricht«). Innerhalb dieser Grenze finden 
nun die Verschiebungen in der Kraftentfaltung von Seele und 
Satan statt. Jeder Sieg macht den einen stärker und schwächt 
den Gegner«). Aber ein völliger Sieg der Seele, d. h. das 
Hinausdrängen Satans aus dem Kampfgebiet, ist nur durch 
Gottes Eingreifen möglich*). So liegt der tiefste Grund für 
die Widerstandskraft der Seele gegenüber den starken Ver- 
stössen der dfiÄpxia in einer positiven, nivellierenden Anord- 
nung Gottes, welche das Seelengebiet zum Schauplatze mög- 
lichst gleichmässiger Kräfte macht; die in freiem Spiel sich 
das Gleichgewicht halten oder gegebene Vorteile ausnutzen 
bis zur üeberwindung des Gegners. Die dfjiapita hat erst dann 
den Sieg erlangt, wenn sie in ihrem Vorstoss das ganze 
Seelengebiet genommen und erfüllt hat und nun in äussern 
Sünden hervortritt; sie ist erst dann völlig vernichtet, wenn 
die Seele mit Gottes Hilfe ihr den letzten Stützpunkt ge- 
nommen und der Sumpf der Sünde durch die Wärmestrahlen 
der Gnade in der Seele völlig ausgetrocknet ist*). 

2* Das Reich der Finsternis in der Seele. 

Es heisst jetzt einen Schritt weitergehen und zunächst 
die räumlichen Wirkungen genauer beobachten, welche von 
der dpLapxia auf die Seele übergehen. Denn die geistig-sitt- 
lichen Wandlungen, welche die dfiaptta hervorruft, prägen sich 
naturgemässin physischen Aenderungen des Seelen pneumas aus. 

Seit den ältesten Zeiten ist man gewöhnt, das Geistes- 
leben mit analogen Erscheinungen des Naturlebens in Ver- 
gleich zu setzen und die Terminologie aus dem Naturleben 
auf das geistige zu übertragen. Licht und Feuer wurden 
Sinnbild des geistigen Lichtes, der intellektuellen und 
moralischen Wahrheit oder Gnade; die Finsternis dagegen 
Symbol des intellektuellen und moralischen Irrtums. Wie 
zwei feindliche Mächte standen in der menschlischen Vor- 
stellung das Reich des Lichtes und der Finsternis einander 
gegenüber. Die Bücher des Alten und Neuen Testamentes 
bewegen sich in diesem Vorstellungskreise, wodurch er auch 

») Ebenda. «) hom. 26, 3. 7. ») hom. 8, 5. 
*) hom. 2, 3. *) hom. 16, 4; 15, 51. 53. 
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anserm Mystiker nahegebracht ist. Aber für ihn hat Lieht 
und Finsternis im Seelenleben nicht bloss die geläufige, 
übertragene Bedeutung. Mit seiner christlichen Vorstellung 
verbinden sich jene stoischen Anschauungen, welche Jede 
Wirkung auf ätherische, den Raum durchdringende Kräfte 
zurückführten. Wie das ganze, geschöpfliche Geistesleben 
sich räumlich vollzieht, so muss auch die dfiaptia mit der 
geistigen Verdunklung zugleich eine materielle Finsternis 
über die Seele lagern. 

Es geht nicht an ^), die Stellen, in denen Makarius von 
der Finsternis der Seele spricht, als krasse Ausdrücke bloss 
im übertragenen Sinne zu deuten. Seine philosophische 
Grundanschauung und Terminologie verlangen hier buch- 
stäbliche Interpretation. Beim Kampfe Gottes um die Seele 
„enthüllt sich eine verborgene, ätherische Macht der 
Finsternis, die sich im Herzen festgesetzt hat***). Der 
schlechte Tyrann hat weder die Gedanken noch den Ver- 
stand noch den Leib vor ihr bewahrt, sondern sie mit dem 
Pui-pur der Finsternis umkleidet •). „Und wie bei der drei- 
tägigen Finsternis in Aegypten der Sohn den Vater, der 
Bruder den Bruder und der Freund den lieben Vertrauten 
nicht sah, da die Finsternis sie bedeckte, so schaute auch 
Adam^ seitdem er das Gebot übertreten und seine frühere 
Herrlichkeit (d64a) verloren hatte, seitdem er unter die Herr- 
schaft des Weltgeistes (x6 xveofi^ to5 x6o{u>o) geraten und die 
Hülle der Finsternis in seine Seele gekommen war^, nicht 
mehr die himmlische Welt^). „Aber auch jetzt noch stehen 
diejenigen, denen Christus, die Sonne der Gerechtigkeit, noch 
nicht aufgegangen ist, deren Seelenaugen noch nicht, vom 
wahren Licht erleuchtet, sich öffneten, noch unter derselben 
Finsternis der Sünde"»), sodass die Seele nicht mehr den 
himmlischen Vater sieht, ja dass sie nicht mehr sieht wie sie 
will, sondern verkehrt sieht, verkehrt hört u. s. w.«). Bei dem 
Verlust der Lichtherrlichkeit Christi ^) hat sich also der Welt- 
geist, ein irdisches Pneuma, als eine Hülle über die Seele 
gebreitet, welche das Licht einer übernatürlichen Gotteser- 
kenntnis und tiefern Selbsterkenntnis verdrängt. An jenen 
Steilen, wo Makarius von den höchsten Stufen mystischer 
Erhebung spricht, tritt das Vordringen der ätherischen Finster- 

^) Siebe Seite 62, 68. Uebrigens konstatiert auch Foerster (Jahrb. 
f, deutsche TheoL XYIII, 467 f.), dass sich nach Makarius Ansicht mit 
der Sünde eine „materiell Itherisohe Hülle" über die Seelenf Ihigkeiten lege. 

*) hom. 82, 10. *) hom. 2, 1. «) hom. 28, 4. 

•) Ebenda. •) hom. 2, 2. Siehe darüber spiter. 
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nis in der Seele besonders klar hervor. ,;Za anderer Zeit, so 
heisst es in einem solchen Zusammenhange, öffnet das im 
Herzen strahlende Licht selbst das innere, tiefere, verborgene 
Licht, sodass der Mensch, ganz in die Wonne jenes Schauens 
versenkt, sich nicht mehr selbst besitzt und ganz frei von 
der &\Mpna ist. Daraaf aber zieht sich die Gnade zurück, und 
es erscheint die Hülle der feindlichen Macht"^). „Die 
Sache verhält sich so: wie eine dunkle Macht herniedersinkt 
und eine leichte Umhüllung bildet wie Dunst (u»^ &%> icax6<;)> 
obschon immer die Lampe brennt und leuchtet, so lagert auf 
jenem Lichte eine Hülle. Daher gesteht ein solcher Mensch, 
dass er nicht vollkommen und nicht ganz frei von der dfi^pria 
sei. Gewissermassen ist die trennende Scheidewand zerstört 
und durchbrochen, und auch wieder nicht ganz zerstört und 
nicht für immer"*). Die Dichtigkeit jenes Unstern Aethers 
entspricht dem jeweiligen Einfluss der dcfuxptta in der Seele 
und unterliegt den Schwankungen, die der Kampf zwischen 
Gnade und Sünde in der Seele hervorruft. 

Die philosophische Unterlage, auf welcher für Makarius 
das mystische Verhältnis der Sünde zur Seele beruht, ist dem- 
nach folgende: Die dfjAptia ist eine ätherische Kraft Satans 
von bestimmter Gestalt und geistiger Wirkung^ Sie hat die 
Tendenz, in die den ganzen Körper gestaltende Seele und in 
die Glieder des Leibes vorzudringen, ja darüber hinaus in 
äussere Sünden überzugehen. Ihr Eindringen erhöht die 
Dichtigkeit des Seelenpneumas und drängt die Gniade, die 
Ej*aft Gottes in der Seele, zurück. Dadurch schwächt oder 
ertötet sie das übernatürliche Leben der Seele. 

IV. 

Die mystischen Wirkungen des „^Abren Todes"". 
Die Lebensgemeinschaft der Seele mit Satan. 

Im Vorstehenden ist die philosophische Unterlage ge- 
prüft; nun treten wir in die eigentlich mystische Sphäre der 
Hamartologie. 

Für einen christlichen Mystiker ist Satansmystik nie ein 
primärer Vorstellungskomplex. Sie kann sich für ihn nur 
entwickeln durch Ableitung und Gegenüberstellung aus dem 
Begriffe der Gottes- oder Christusmystik. Nur in diesem ab- 
geleiteten Sinne hat der Ausdruck Berechtigung. Hier wurde 
er gewählt, weil der starke ethische Dualismus des Makarius 
in mystischem Gewände erscheint und die damit gegebenen 



^) hom. 8, 8. *) hom. 8, 6. 
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Gegensätze nicht kürzer und treffender ausgedrückt werden 
konnten, als durch die Gegenüberstellung von Christus- und 
Satansmystik. 

Satansmystik ist also jene eigenartige Auffassungs- und 
Ausdrucksweise unsers christlichen Mystikers, welche die ge- 
heimnisvollen Beziehungen der Seele zu Satan und Sünde 
zum Gegenstande hat. Man darf nicht vergessen, wie es 
zuweilen geschieht, dass die mystische Theologie nur die 
Beziehung unsers Denkens und Sprechens zu den Dingen, 
nicht aber die Dinge selbst berührt, dass also die ontologische 
Ordnung für den positiven wie mystischen Theologen gleich 
bleibt. Zu dieser ontologischen Ordnung gehört auch die tat- 
sächliche Einwirkung des Bösen auf die Seele. Sie wird von 
Makarius unter einem doppelten mystischen Gesichtswinkel 
erfasst: einmal als Herrschaft (Tyrannei) Satans über die 
Seele, dann als Vereinigung Satans mit ihr nach Art einer 
unerlaubten geschlechtlichen Verbindung. Man würde 
den Begriff der Satansmystik zu eng begrenzen, wollte man 
in ihr nur die Uebertragung des Bildes von der geschlecht- 
lichen Liebe auf das Verhältnis zwischen Seele und Satan 
erblicken. Auch die Christusmystik geht nicht in diesem 
Bilde auf. Das Bild von der geschlechtlichen Liebe ist nur 
ein besonders charakteristischer Ausdruck für die enge Ver- 
bindung zwischen beiden; aber er ist nicht der einzige. Und 
es ist psychologisch richtig empfanden, wenn Makarius beide 
Eigenschaften; Grausamkeit und Wollust, als die Höhepunkte 
eines sündhaften Egoismus auf Satan überträgt; beide Eigen- 
schaften sind innerlich nahe verwandt, zum Teil decken sie sich. 

1. Das Eindringen Satans und des Todes in die 
Menschheit. 

Das erste Eindringen der feindlichen Macht Satans wurde 
nur dadurch möglich, dass er von aussen her trügerisch dem 
ersten Menschenpaare nahte und dieses mit freiem Willen 
seiner Versuchung nachgab, n^ie die Schlange zu Eva 
sprach und infolge ihrer Gefügigkeit Eingang in ihr Inneres 
fand, ßo dringt auch jetzt die Sünde von aussen her infolge 
der Willfährigkeit des Menschen in ihn ein''^). Gewöhnlich 
spricht Makarius nur von dem Falle Adams. „Als das böse 
Wort an ihn herankam und mit ihm anknüpfte, nahm er es 
zuerst mit seinem äussern Ohre auf; dann aber durchdrang 
es sein Herz und ergriff sein ganzes Wesen"«). „Die Sünde 



1) hom. 16, 13. ') hom. 11, 5. 
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machte ihn zu ihrem Untertan, and da sie ih ihrer ätherischen 
Ausdehnung und Grösse wie eine abgrundtiefe Bitternis ist, 
so nahm sie be; ihrem Eindringen vom Gebiet der Seele 
Besitz bis in die tiefsten Winkel'' ^). Die ganze Seele bis zu 
ihrer Peripherie ist also von der Sünde durchdrungen und 
erfüllt; deshalb wendet Makarius zuweilen auch das Bild um 
und sagt, Satan habe die Seele ganz mit Bosheit umkleidet. 
,,Er Hess auch nicht ein einziges Glied von derselben ver- 
schont, nicht die Gedanken, nicht den Verstand, noch den 
Körper, sondern bekleidete sie mit dem Purpur der Finster- 
nis'^*). Auch sonst finden sich in seiner bildlichen Sprache 
Ausdrücke, die einander zu widersprechen scheinen, indem 
er bald Bilder gebraucht^ in welchen Satan als Ungeheuer am 
Wege über die Seele herfällt und sie unter Ungetier im Ab- 
grunde ertränkt'), bald es so darstellt^ als hause die Sünde 
im Innern der Seele wie Würmer in faulem Fleische *). Solche 
Ausdrücke finden ihre Erklärung in der Tatsache, dass Satan 
neben dem äussern Angriff auch von innen heraus Kämpfe 
in der Seele veranlasst, denn schon von Geburt an ist Satan 
beim Menschen *). Wie ein Soldat durch das Deponieren 
seiner Waffen in einem Hause das Recht erhält, dort ein- und 
auszugehen, so oft er will, so hat auch die Sünde die Voll- 
macht, auf das Herz des Menschen einzuwirken*). 

2. Die Weltliebe, Satans Anknüpfungspunkt. 

Als äussern Anknüpfungspunkt für die Versuchung 
benutzt Satan die Güter der Welt. An und für sich Ist das 
Irdische in den Augen des Mönches durchaus nichts Böses, 
aber es kann zu einer grossen Gefahr für die Seele werden. 
Ihre hohe mystische Aufgabe verlangt gesteigerte Ver- 
innerlichung, Sammlung aller geistigen Kräfte auf 
das eine grosse Ziel des Lebens. „Den Besitz seiner eignen 
Seele und der himmlischen Liebe des Geistes kann keiner 
erlangen, wenn er sich nicht allem Weltlichen entfremdet, 
dem Streben nach der Liebe Christi widmet und seinen Sinn 
von allen materiellen, irdischen Zerstreuungen ablenkt, damit 
er sich ganz mit dem einen Ziele beschäftigen könne'' ^). Das 
Irdische nämlich in seiner mannigfachen und oft anziehenden 
Erscheinungsform ist sehr geeignet, die Gedanken der Seele 
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ZU zerstreuen, Liebe und Anhänglichkeit an die vergänglichen 
Dinge in der Seele zurückzulassen und so den emporstreben- 
den Geist zu belasten. Die Welt ist nämlich wie ein grosser 
Jahrmarkt*), der den Menschen von seinen eigentlichen Auf- 
gaben ablenkt. Wenn zur Zeit des Jahrmarktes Landleute 
in die Stadt kommen, um Freunde zu besuchen, sich aber 
durch die Neuigkeiten des Jahrmarktes blenden und aufhalten 
lassen, so kommen sie' erst spät abends an die verschlossene 
Türe des Freundes, und keiner öffnet ihnen mehr. „So müssen 
auch wir, die zu unserm Herrn und wahren Freunde Christus 
eilen möchten, alles andere geringschätzen und verachten" '). 
Die Zerstreuung und Sorglosigkeit würde sonst unsere geistigen 
Fähigkeiten schwächen und verwunden. Denn unser Lebens- 
weg gleicht einem gefährlichen Pfade durch waldige Oegenden, 
die voll Dornen und Sümpfen sind, wo Feuer hervorbricht 
und Schwerter herabhängen, wo es Abgründe und viel Wasser 
gibt'). „Daher muss die Seele, welche das Kleid des Körpers 
wie ein schönes Gewand trägt, und welche mit ihrem Unter- 
scheidungsglied (dem Verstand) die ganze Seele samt dem 
Leibe lenkt, stets nüchtern und mutig, eifrig und aufmerksam 
sich und das Gewand des Leibes zusammenhalten und schützen, 
dass es nicht am Gestrüpp und den Dornen der Welt, an 
irdischen Sorgen, Geschäften und Zerstreuungen sich zerreisse 
und am Feuer der Begierde in Brand gerate. So gleichsam 
eingehüllt, wendet sie das Auge ab, um nichts Böses zu sehen, 
das Ohr, um nicht auf Verleumdungen zu hören", u. s.w.*). 
üebt sie diese Vorsicht nicht, so wird mit ihren Sinnen zu- 
gleich auch ihr Wille, ihre Liebe an das Irdische gefesselt, 
durch dasselbe belastet und von ihrem wahren Ziele zurück- 
gehalten. „Denn wenn einer von einem kleinen oder grossen 
Stücke Welt gefesselt ist, so wird er davon niedergehalten, 
und wird es ihm unmöglich, sich zu erheben. Ein jeder liebt 
ja die Leidenschaft, gegen die er nicht entschieden kämpft; 
diese beherrscht und belastet ihn, wird ihm zum Hindernis 
und zu einer Kette, sodass er seipen Sinn nicht auf Gott 
lenken kann""*). Aus mannigfachen Vergleichen leuchtet 
immer wieder diese Wahrheit auf. Wer sich nackt aus dem 
Schiffbruch retten will, der wird, so wie er ist, von den 
Wellen gehoben und kann sein Leben retten. Wer aber sein 
Gewand mitretten will, der wird durch dasselbe belastet und 
in die Tiefe gezogen «). Wer beim feindlichen üeberfall etwas 
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von seinem Eigentum flüchten will^ fällt in des Feindes Hand. 
Das nackte Leben hätte er noch retten können ^). Doch darf 
der Mönch und Einsiedler, welcher fastet, in der Wüste lebt 
und sein Eigentum verteilt hat, sich darum noch nicht für 
einen gottgefälligen Menschen halten'). Das Mönchsgewand 
allein macht nicht den wahren Christen aus; auch falsche 
tragen ein solches Kleid'). „Wenn einer entsagt hat, besit^z- 
und heimatlos geworden ist und fastet, so ist er doch noch 
an seinen eignen Menschen gefesselt, oder an weltliche Dinge, 
ans frühere Haus oder an Elternliebe. Woran aber sein Herz 
gefesselt ist und sein Sinn noch hängt; das ist sein Oott, und 
er wird als ein Mensch befunden, der durch das weitgeöflFnete 
Tor die Welt verliess, um als Rückfälliger durch eine Neben- 
türe wieder in die Welt einzutreten"*). 

Ohne Zweifel liegt also in der Aussenwelt eine grosse 
Gefahr für das mystische Leben, für die Sammlung des 
Geistes und die ungeteilte Hingabe der ganzen Liebe an 
Gott. Die äussere Welt hält so leicht die Seele in einer 
niedern Sphäre zurück und erleichtert dadurch das Ver- 
führungswerk Satans. Darum empfahl der Herr den Verzicht 
auf die äussern Güter, weil er wohl wusste, dass Satan von 
hier aus Macht über die Gedanken bekommt, indem er sie 
zur Sorge um irdische, materielle Dinge herabzieht. *) Deshalb 
soll auch der Mensch nicht auf irdische Ehre bedacht sein, 
damit „derjenige, der irdische Ehren anbietet, auch nicht 
einen kleinen Punkt finde, von wo er euren Sinn erfasse 
und ihn von der Beschäftigung mit wahren Werten herab- 
ziehe zu Dingen, die schlecht und trügerisch sind. Findet 
er aber gar keine Gelegenheit und keinen Schleichweg zur 
Betörung derjenigen, die mit ihren Seelen droben weilen, so 
ist es aus mit ihm**«). Wo aber mit den äussern, irdischen 
Versuchungen die bösen Begierden im Innern sich verbinden, 
da ist der Mensch in grosser Gefahr. Um so grösser ist die- 
selbe, als viele überhaupt nicht wissen^ dass sie zugleich auch 
im Innern von einer bösen Macht bedrängt werden. Sie 
halten solche Gedanken für etwas Natürliches und erst, wenn 
sie sich durch Kampf von der irdischen Welt losgelöst haben, 
wenn der äussere Streit verstummt ist, nehmen sie den Innern 
Kampf wahr '). 
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3. Satans Ränkespiel im Innern der Seele. 

Eine der schlimmsten Selbsttänschnngen ist die Annahme, 
man sei gegen die &\ux^a gesichert, wenn man im Besitz der 
Onade sei. Einige sagen nämlich: ,,Darch die Onade ist der 
Mensch doch vom Tode zum Leben übergegangen. Kann 
denn ein solcher, der im Lichte wandelt, noch schmutzige 
Gedanken haben"?*) Dieser Einwendung gegenüber beruft 
sich Makarius auf die Worte der Schrift •): „Im Oeiste habt 
ihr angefangen, und im Fleische vollendet ihr jetzt" und fügt 
hinzu: ,,Siehe nur, es fallen solche, die erleuchtet wurden 
und verkostet haben'"). Ihr Fall hat seinen Grund in dem 
Wahne, neben der Gnade könne der Dunst und die Sünde 
nicht mehr in ihnen sein^). Es beisteht also die Tatsache, 
dass im Christentum auch dem Begnadigten noch grosse, 
innere Gefahren drohen. Das Herz hat eine unergründliche 
Tiefe. „Dort ist der Herd (die Stadt) der Gerechtigkeit und 
der Ungerechtigkeit. Dort ist der Tod; dort das Leben. Dort 
ist der Stapelplatz für Gutes und Böses"*). 

Aber wie ist es denn möglich, dass in der Seele des 
Christen die Gnade und die Sünde zu gleicher Zeit wohnen 
können? ;,Es gibt Leute, die die Wonne Gottes verkostet 
haben und jetzt noch vom Widersacher bedrängt werden. Das 
befremdet sie, weil sie nicht wissen, dass auch nach der gött- 
lichen Heimsuchung noch geistige Strebungen den Geheim- 
nissen des Christentums entgegenwirken. Die in solchen Be- 
obachtungen alt geworden sind, wundert es nicht mehr"*). 
„Denn kein Verständiger wagt zu behaupten : „ „Weil die Gnade 
in mir ist, bin ich ganz von der djjÄpxta befreit" ", sondern er 
weiss, dass beide Parteien im Verstände tätig sind" ^). Für 
die stoisch-philosophische Vorstellung hat diese Erscheinung 
etwas ganz Natürliches. „Die Sache verhält sich so: wenn 
die Sonne bei klarem Wetter am Himmel leuchtet, und Ge- 
wölk sie überzieht, sie verhüllt und die Luft verdichtet, so 
verliert sie selbst an ihrem Licht und am eignen Wesen 
nichts. So ist es auch mit denjenigen^ die noch nicht voll- 
kommen gereinigt sind. Während sie in der Gnade Gottes 
leben, werden sie auch noch in der Tiefe von der Sünde fest- 
gehalten und haben natürliche Regungen"*). Wie Satan in 
der Luft ist, und Gott ebenfalls, und doch von ihm keinen 
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Schaden leidet, ebenso ist die aifiapiia in der Seele, und zu- 
gleich ist auch die Gnade unbeeinträchtigt in ihr ^). Das 
Beieinanderwohnen der Onade und Sünde in der Seele hat 
jedoch gewisse Grenzen. Fortwährend findet eine Kraft- und 
damit auch eine räumliche Verschiebung in der Seele statt. 
„Dasjenige herrscht über sie, was Nahrung findet" ■). Das 
Unkraut kann allerdings das Getreide, welches eben zart 
aufsprosst, noch ersticken '^), und wie Rauch ein Haus ganz 
erfüllen kann, so können auch die bösen Gedanken die Seele 
ganz erfassen und den hl. Geist mit seiner Gnade völlig aus 
ihr verdrängen. Hat anderseits die Gnade in der Seele festen 
Fuss gefasst und den menschlichen Willen auf ihrer Seite, 
dann wird der Machtbereich des Satans in der Seele immer 
kleiner und das Böse vermag nur noch sehr wenig gegen 
die Seele auszurichten. „Wenn einmal der Sommer mit den 
reifen Früchten erschienen ist, dann schadet das Unkraut dem 
Getreide nichts mehr. Wären etwa dreissig SchefPel reines 
Getreide und ein Liter Unkraut durcheinander gesät, so würde 
dieses vom Uebermass des Getreides erstickt. Ebenso ist es 
mit der Gnade im Menschen. Ist er reich im Herrn geworden, 
die Bosheit aber nur in beschränktem Masse in ihm, so kann 
sie dem Menschen nicht mehr schaden, denn sie hat keine 
Macht und keinen Boden in ihm" *•). Der Angriff Satans ist 
dann ein vergeblicher. „Wirft man ein Stückchen Stein gegen 
eine Mauer, so beschädigt es dieselbe nicht, geschweige, dass 
sie einstürzte. Schleudert man einen Pfeil auf einen Ge- 
panzerten, so beschädigt er weder die Eisenrüstung noch 
den Leib ; im Gegenteil, er prallt ab und fällt zurück. Eben- 
sowenig schadete den Aposteln das Stückchen Bosheit, das 
ihnen nahte. Denn sie waren mit der Fülle der Gnade Christi 
ausgerüstet" *). 

So lange aber der Mensch noch nicht in der Gnade ge- 
festigt ist, muss er in Furcht und Zittern leben, muss weinen, 
beten und sich Gott hingeben. Denn der Kampf ist schwer. 
„Gott und seine Engel wollen einen solchen Menschen zu 
ihren Hausgenossen im Reiche machen. Zugleich trachten 
Satan und seine Eogel ihn in ihren Kreis ziehen. So steht 
die Seele zwischen zwei Wesen in der Mitte ; auf wessen Seite 
sieh der Wille der Seele neigt, dessen Kind wird sie" «). „Wie 
man die Rosse anschirrt, die Wagen lenkt und gegeneinander 
treibt und jeder sich abmüht, den Gegner niederzurennen 
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und ZU Überwinden, so ist auch im Herzen der Kämpfenden 
ein Schauspiel: Die bösen Geister kämpfen gegen die Seele, 
Gott und die Engel schauen dem Elampfe zu. Stündlich aber 
werden von der Seele viele frische, geistige Kräfte erzeugt; 
ebenso auch von der Bosheit im Innern. Der Verstand ist 
der Lenker, er schirrt den Wagen der Seele an und hält die 
Zügel der Gedanken. So stürmt er gegen den Wagen Satans 
vor, den dieser gegen die Seele gerüstet hat^'^). 

Die Schwierigkeiten des Kampfes liegen darin, dass 
Satan die Schwächen des Menschen bis ins einzelne kennt') 
und )cein Mittel unversucht lässt, die Seele zu überlisten und 
zu verderben. Er rechnet mit dem irdischen Sinn, mit der 
ünerfahrenheit, Sorglosigkeit und Unbeständigkeit des 
Menschen. Er täuscht sie über die Grösse der Gefahr. 
„Meist setzt Satan der Seele unter scheinbar guten Ge- 
danken zu, als könne sie dadurch Gott gefallen und verleitet 
sie heimlich zu leichtfertigen, aber scheinbar noch aner- 
kennenswerten Gedanken. Nun weiss die Ueberlistete nicht 
mehr zu unterscheiden und gerät so in die verderbenbringen- 
den Fallstricke des Teufels" •). „Die Welt erleidet nämlich 
die Einwirkung des Bösen, ohne es zu wissen"^). Vielmelir 
glauben sie, dies sei ihnen natürlich, und sie täten es aus 
eigner Ueberlegung*' »). „Solange jemand nämlich in den 
sichtbaren Dingen dieser Welt befangen, durch mannigfache, 
irdische Bande verstrickt und von den bösen Leidenschaften 
gehetzt wird, erkennt er nicht einmal, dass es noch einen 
andern Streit, Kampf und Krieg im Innern gibt"«). Darum 
,;Stürzen diejenigen, welche noch nicht geübt sind, sogleich 
in Unglück und Verderben, sobald sie nur in eine Trübsal 
geraten und der Kampf sich erhebt'*^). Auch die Sorg- 
losigkeit und Unbeständigkeit der Seele bedeutet eine 
grosse Gefahr. Denn Satan gibt den Kampf nicht auf*). 
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wenn er auf zuweilen lange Zeit die Versuchungen einstellt, 
um die Seele in falsche Sicherheit zu wiegen. Die Leicht- 
fertigen und Unerfahrenen meinen dann, die Sünde sei jetzt 
nicht mehr in ihnen ^). Anschaulich schildert Makarius seine, 
in dieser Richtung sich bewegenden Beobachtungen. „Oft 
fanden wir bei den Brtidem soviel Freude und Qnade, dass 
sie 5—6 Jahre lang sagen konnten, die Begehrlichkeit sei 
erloschen. Dann aber, wo sie sich von ihr f^ei wähnten, 
regte sich in ihnen die verborgene Bosheit, und sie wurden 
so sehr vom Brande der Begehrlichkeit erfasst, dass sie be- 
ft'emdet sprachen : „ „Woher kann denn nach so langer Zeit 
solche Bosheit in uns entstehen" "?•). Der Grund liegt darin, 
dass der Satan plan massig und unablässig am Verderben 
der Menschenseele arbeitet. Wie ein Strom, der an einer 
Gartenmauer entlang fliesst, diese allmählich unterwühlt und 
den Garten verwüstet, so ergeht es auch dem Herzen des 
Menschen*). „Es hat gute Gedanken; es nahen aber allent- 
halben auch die Ströme der Bosheit dem Herzen, um es zu 
vernichten, und es in ihren Bereich zu ziehen. Ist der Sinn 
nur ein wenig leichtfertig und gerät auf unreine Gedanken, 
siehe, dann linden die Geister des Irrtums dort Boden (yf^-r^), 
dringen ein und verwüsten die Schönheit in ihm, vernichten 
die guten Gedanken und machen die Seele zur Wüste"*). 

4. Die Tyrannei Satans über den 
„irdischen Menschen". 

Ein trauriges Bild ist es, das der Mystiker vom „irdischen 
Menschen" zeichnet, von jener Seele, die nicht ihren Sinn 
und ihre Liebe auf Gott und die himmlischen Güter sammelt. 
Das Kainszeichen ist ihr aufgeprägt. Sie erfährt die ganze 
Tyrannei des Bösen. Ein schreiender Kontrast besteht zwischen 
dem „irdischen Menschen" und dem „wahren Christen", dem 
„himmlischen Menschen", so gross wie der Gegensatz ist 
zwischen Finsternis und Licht, zwischen Nacht und Tages- 
helle, zwischen irdischer Unruhe und himmlischer Wonne. 
Die Scheidung, welche die alexandrinische Theologie zwischen 
demGnostiker(£y6'p(ono< t^Xmo;, icvtofiAxtx^«;, oof6<;)und dem irdischen 
Menschen (Sya-pomo^ x<>^^) vollzog, erlebt hier ihre Wiederge- 
burt, nicht so sehr auf dem Gebiete religiöser Erkenntnis, 
als in der Sphäre religiösen Lebens. 
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Der angedeutete Unterschied besteht nicht etwa in 
Aeusserlichkeiten. Er scheidet vielmehr die Christen nach 
ihrem inneren Werte in solche, die mit ihrem Sinnen und 
Trachten in einer höhern Welt leben, und in jene inkonse- 
queuten^ falschen Christen oder Weltmenschen, die ftusserlich 
in den Formen des Christentums sich bewegen, deren Gott 
aber diese irdische Welt ist. „Glauben findet man auch bei 
den Irdischgesinnten, um nicht zu sagen, auch bei den un- 
reinen Geistern. Mit Christus aber zu leiden und verherr- 
licht zu werden, kommt nur depjenigen zu, welche sich selbst 
dieser Welt kreuzigen und die Wundmale des Herrn an ihren 
Leibern tragen" ^). Jene falschen Christen reden zuweilen von 
Wonne und von himmlischen Offenbarungen, ohne sie ver- 
kostet zu haben. Sie suchen auch wohl andere zu erbauen, 
aber sie erklären und lehren nur Stellen, die sie im Gedächt- 
nis hatten oder aus irgend einer Schrift entlehnten oder von 
geistlichen Männern vernahmen*). „Nach der Belehrung 
kehrt jedes Wort dahin zurück, woher es genommen wurde, 
und er selbst bleibt nackt und dürftig, ohne den eigentlichen 
Schatz des Geistes, aus dem er vortrug und die andern förderte 
und erfreute" •). Solche Christen glauben, in Schemen und 
äussern Formen bestehe die Weltentsagung; dem Sinnen 
und Denken nach aber bleiben sie im Innern der Welt gleich- 
förmig*). Darum stehen sie auch den Einwirkungen der 
Welt und des Bösen halt- und machtlos gegenüber und er* 
fahren die ganze Tyrannei Satans. Während die wahren 
Christen die Wonne und den Frieden Christi in sich tragen, 
sind die Weltkinder aller Sorge, Unruhe und Versuchung 
unterworfen. Denn „diese Welt ist der obern entgegenge- 
setzt" ^). Die Weltkinder gleichen wirklich dem im Siebe des 
Irdischen vom Satan geschüttelten Getreide und der Fluch 
Rains: „Unstät und flüchtig sollst du seines geht an ihnen 
in Erfüllung*). „Wie wenn in finsterer Nacht ein heftiger 
Wind weht und alle Pflanzen und Gewächse erschüttert, be- 
wegt und schüttelt, so wird auch der Mensch, der in die 
Gewalt der Nacht der Finsternis, des Teufels, gefallen ist und 
in Nacht und Finsternis wandelt, von dem furchtbaren Winde 
der d{xaf>tta bewegt, geschüttelt und erschüttert. Er durch- 
dringt die ganze Natur, die Seele, seine Gedanken und seinen 
Sinn; auch alle leiblichen Glieder werden gerüttelt. Kein 
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Glied der Seele oder des Leibes bleibt frei und unempfänglich 
für die in uns wohnende dpLapxia" ^). So ist der ganze irdische 
Mensch innerlich zerrissen. Sein Urteil ist getrübt und ver- 
wirrt, solange er den „alten Menschen** nicht ausgezogen hat, 
;,und zwar den ganzen Menschen, der Augen zu Augen, den 
Kopf zum Kopfe, Ohren zu Ohren, Hände zu Händen und 
Füsse zu Füssen hat. Denn den ganzen Menschen, Seele 
und Leib, hat der Böse befleckt und innerlich zerrissen, und 
er hat den Menschen mit dem ,,alten" Menschen bekleidet, 
dem befleckten und unreinen, der ein Feind Gottes ist und 
dem Gesetze Gottes sich nicht unterwirft. Er hat ihn mit 
der Sünde selbst bekleidet, damit der Mensch nicht mehr 
sähe, wie er will, sondern verkehrt sähe, verkehrt höre, mit 
seinen Füssen dem Bösen nacheile, mit seinen Händen wider 
das Gesetz handle und mit dem Herzen Böses sinne''*). So 
ist die ganze Welt vom König bis zum Bettler in Verwirrung ■). 
Ja; Satan knechtet sie durch die bösen Geister, wie die Is- 
raeliten unter den Fron Vögten Aegyptens leiden mussten^). 
Angesichts der Entwürdigung des Menschen durch den 
Satan ergreift tiefe Bewegung die Seele des Mystikers. Der 
Symbolismus, der der Mystik wie ihr Schatten folgt, erwacht. 
Aus dem äussern menschlichen Leben überträgt er in buntem 
Durcheinander Bilder auf das Gebiet des Geistigen, um den 
Ruin der Seele unter der Zwingherrschaft Satans zu kenn- 
zeichnen. Der Satan erscheint der erregten Phantasie als 
ein Untier. Auf den Wegen der Gedanken ist alles voll 
wilder Tiere und geistiger Schlangen der Bosheit, die in der 
Seele hausen^). Ungeheuer haben sie überwältigt. Nun liegt 
sie im Abgrunde der Finsternis, ersäuft in der Tiefe des 
Todes unter Ungetier«), sodass sie aus eigner Kraft sich nicht 
mehr erheben kann. Böse Tiere belagern die Zugänge der 
Seele: die in ihr geweckten Leidenschaften (n&^ sind un- 
übersteigliche Berge, zwischen denen sich Drachen, giftige 
Tiere und Schlangen in dichtem Strome daherwälzen ^). Rasch 
wiederum wechselt das Bild. Der Mensch und zwar der 
gewalttätige, wird zum Typus Satans. Die Geister der 
Bosheit sind das Raubgesindel, welches in die unbefestigte 
Stadt einzieht und in ihr sengt und plündert*). Noch mehr, 
Satan ist der grausame Sieger und Tyrann, der Tyrann der 



») hom. 2, 4. •) hom. 2, 2. 

*) hom. 15, 49. *) hom. 47, 6. 

») hom. 28, 1. ö) hom. 11, 12. 

') hom. 16, 60. *) hom. 16, 47. 
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Finsternis, welcher den weiten Palast (der Seele) verödet und 
mit allerlei Totengebein angefüllt hat, sodass er von Unrat 
und Scharen böser Geister strotzt*). Dort hat er, wie der 
siegreiche Soldat, seine Waffen niederlegt und sein Okka- 
pationsrecht ausgeübt*). Ja, den Thron Gottes in der Seele 
hat er umgestossen. Die Mächte und Herrscher der Finster- 
nis haben ihren eignen Thron dort aufgeschlagen, in Geist 
und Leib»). Wie an Händen und Füssen ist die Seele von 
Satan geknebelt^) und wie ein Sklave zur Arbeit in den 
Metallgruben verurteilt. 

Es sind erschütternde Bilder, die immer wieder vor 
Makarius Seele treten und ihn an die Erniedrigung des 
Gotteskindes erinnern, — Bilder, die in schreiendstem Gegen- 
satze zu dem hl. Frieden und der glückseligen Wonne der 
Gottvereinigung stehen. 

5. Die Schändung der Seele durch Satan unter dem 
mystischen Bilde der geschlechtlichen Verbindung, 

Ist für den christlichen Mystiker die möglichst innige 
Gottvereinigung der Höhepunkt des ganzen Seelenlebens, so 
muss ihm die Gemeinschaft mit Satan als der traurigste Tief- 
stand desselben oder vielmehr als die Vollendung des realen 
Seelentodes erscheinen. Makarius kennzeichnet jene enge 
Verbindung zwischen Satan und Seele wiederholt durch das 
Bild der geschlechtlichen Vereinigung. 

Wie die christlichen Exegeten im Hohenliede unter dem 
Bilde der geschlechtlichen Liebe das Verhältnis Christi zu- 
nächst zur KirchC; dann aber zur einzelnen Seele dargestellt 
fanden, so lag es nahe, die Strafreden der Propheten ob der 
Hurerei des abgöttischen Judenvolkes auf die einzelnen ge- 
fallenen Menschenseelen zu übertragen. Der dualistische 
Parallelismus des Makarius war der Weiterentwicklung dieser 



^) bom. 16, 33. *) hom. 16, 15. *) hom. 6, 6. 

^) hom. 11, 12. Die Ansdracksweise des Makarius l&sst auf eine 
besondere, mystische Gegenwart Satans in der sündigen Seele 
scbliessen. Die Unterlage dieser mystischen Yereinigang ist seine 
dynamische Gegenwart in der Seele durch «die von ihm ausgebende, 
fttberiscb-geistige Kraft, durch die d^iapria. Da nach der Gesamtauf- 
fassung des Makarius die Kraft nie losgelöst, sondern nur in ständiger 
Verbindung mit ihrem Erzeuger wirkt, so entsteht auf Grund der dtfiaptia 
in der Seele jene fttherisch- geistige Gegenwart Satans, welche in dem 
Bilde seiner Tyrannei und in dem noch zu behandelnden Bilde der ge- 
schlechtlichen Verbindung ihren stark realistischen Ausdruck findet. 
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Vorstellung besonderB förderlich. Wenn die Seele die Braut 
Christi, der Satan aber der Gottesfeind und rücksichtslose 
Tyrann ist, der die Seele erniedrigt und misshandelt, dann 
wirkt solche Knechtung der Gottesbraut fast naturgemäss 
als „Vergewaltigung". „Die Seele wird vom Bösen genot- 
züchtigt" i). Weil sie aber im letzten Grunde freiwillig 
auf die Lockungen Satans eingeht, so ist sie auch selbst 
eine Ehebrecherin, welche ihr bräutliches Verhältnis zu 
Christus undankbar aufhebt. Satan hurt mit der Seele und 
es nützt nichts, den Leib jungfräulich zu halten. Denn vor 
Gott bist du eine Ehebrecherin. Wie eine Jungfrau, welche 
sich durch die Schmeicheleien eines Jünglings verführen lässt, 
von ihrem Bräutigam als Ehebrecherin Verstössen wird, so 
ist die unkörperliche Seele, die mit der Schlange, dem bösen 
Geiste, Gemeinschaft macht, vor Gott eine Hure, sie ist Ge- 
nossin und Schwester des Teufels '). Und, was das Schlimmste 
ist, so handelt eine Seele, die erst durch die unaussprechliche 
Güte und Herablassung ihres himmlischen Bräutigams zu 
Ehren gekommen ist. Denn vor Gott war die Seele doch 
nur wie ein armes, zerlumptes Mädchen, welches ein hoher 
König zu sich nimmt, reinigt, mit neuen Gewändern schmückt, 
und als Königin zu seiner Rechten setzt»). Welch ein Unrecht, 
wenn nun ein solches Mädchen seinem Gemahl die Treue 
bricht und sich vergeht. Mit Schmach und Schande wird es 
aus dem Palaste fortgejagt. Grade so wie jenes Mädchen 
handelt auch eine Seele, welche ihren Herrn verlässt. Auf 
sie wendet der Mystiker das Wort der hl. Schrift an*): „Ich 
habe dich nackt in der Wüste gefunden, dich geschmückt, 

und du bist deinem Buhlen nachgegangen und hast 

mit ihm schändlich Unzucht getrieben"'^). Darum wird die 
Seele von ihrem himmlischen Gemahl verlassen; sie ist nun 
gleichsam eine Witwe, die vor den Belästigungen der bösen 
Geister keine Buhe mehr hat und ganz zum Spielball ihrer 
Launen geworden ist*). 

Was unter diesen Bildern zu verstehen sei, sucht der 
Mönch hom. 15, 28 genauer darzutun: „Die furchtbare Schlange 
der (&}ia(>t{a ist mit der Seele zusammen, kirrt und lockt sie 



>) epUt. U. col. 416 G. *) hom. 26, 18. 

*) hom« 16, 1. Hamack (Dogmengescb. 'II, 11 Aum.) macht darauf 
aufmerksam, wie dieses Bild von der bräatliehen Liebe seit den Tagen 
des Qnostikers Talentinns ans der christl. Mystik nicht mehr ver- 
schwunden ist. 

^) Esechiel 16, 6. *) hom. 16, 3. *) hom. 46, 6. 
Stoffels, Di« myttisehs Theoloirie des Msksrivs. 8 
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und wenn sie darauf eingeht, dann macht die unleibliche 
Seele mit der unleiblichen Bosheit des Geistes Gemeinschaft, 
d. h. Pneuma mit Pneuma, und es begeht der, welcher zu- 
stimmt und die geistige Anregung des Bösen aufnimmt, in 
seinem Herzen Ehebruch^. 

Es bedarf indes noch der begrifflich genauen Bestim- 
mung, welcher Art die Verbindung Satans mit der Seele 
ist. Diese Feststellung ist um so notwendiger, als die Aus- 
drucksweise des Mystikers mehrfachen Miss Verständnissen 
begegnet ist. Wie man bei ihm die Vorstellung von einer 
gewissen Substanzialität des Bösen zu finden wähnte, so 
konnte auch die Vereinigung von Sünde und Seele leicht als 
substanzielle Verbindung erscheinen. Makarius hat selbst eine 
solche Auffassung bekämpft und in zahlreichen Vergleichen 
seine Ansicht über die Vereinigung des Bösen mit der Seele 
ausgesprochen. Nachdem er den manichäischen Irrtum von 
der Substanzialität des Bösen scharf yerurteilt hat, versucht 
er selbst die Existenzweise des Bösen in der Seele zu erklären. 
„Es ist nicht so mit uns verbunden, wie man von einer 
Mischung von Wasser und Wein spricht, sondern so, wie auf 
einem Acker der Weizen für sich bestehen bleibt und auch 
das Unkraut, oder wie in einem Hause der Räuber und der 
Hausherr als getrennte Personen sind" *). Den ersten Ver- 
gleich lehnt er ab, weil ihm die Mischung von Wasser und 
Wein offenbar als eine oü^x^ot? erschienen ist, bei der eine 
nachträgliche Scheidung der beiden ursprünglichen Naturen 
nicht mehr möglich sei ^). Die beiden folgenden Bilder sollen 
aber nicht etwa die Verbindung von Sünde und Seele als eine 
bloss moralische darstellen, welche die Stoa mit dem Worte 
tcapd*8ot<: kennzeichnet, sondern der Mystiker legt in beiden 
Vergleichen den Ton darauf, dass trotz des räumlichen Bei- 
einanders beide Naturen ihre Selbständigkeit bewahren. Aber 
in Wirklichkeit sind diese Bilder, die nur ein Vergleichsmoment 
enthalten, nicht geeignet, seiner Vorstellung gleichwertigen 
Ausdruck zu geben. Denn bei der Verbindung der Sünde 
mit der Seele handelt es sich nicht um ein räumliches 
Beieinander, sondern um ein physisches Ineinander, wobei 
die Natur der Seele wie des Bösen fortbestehen bleibt. 
Zwar ist die stoische Lehre von der Fähigkeit der Körper, 
sich gegenseitig mit allen Teilen zu durchdringen, eine irrige, 



*) hom. 16, 1: <hq ebttv ev otx(|) 6 X'i|^(yry]<; xat' I8iav, xal 6 olxoSwwdrt); 
xax* IStav. 

*) Vgl. Seite 61 Anm. 2. 
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aber sie kann sieh scheinbar auf eine wenigstens oberfläch- 
liche Naturbeobachtung stützen. Beobachtungen solcher Art 
zieht denn auch der Mystiker heran, um den Zuhörern seinen 
Gedanken möglichst erschöpfend darzulegen, „Liegt am Boden 
einer Quelle, der reines Wasser entströmt, Schmutz, so wird 
die ganze Quelle getrübt, wenn man denselben aufrührt. So 
ist es auch mit der Seele, wenn sie in Verwirrung gebracht 
und mit der Bosheit vermischt wird (xtpvaxat). Und nun werden 
Satan und Seele, welche beide Pneumata sind, eins zu Unzucht 
und Mord. Denn wer der Buhlerin anhängt, ist ein Leib mit 
ihr^). Zu anderer Zeit aber ist die Seele wieder ganz für 
sich, bereut ihre Handlungsweise, weint, betet und gedenkt 
ihres Gottes"*). Makarius fragt mit Recht: „Wie wäre das 
möglich, wenn die Seele ganz im Bösen versunken wäre, da 
doch Satan, der Erbarmungslose, nie die Menschen zu einer 
Sinnesänderung kommen lassen will?" ») Die Antwort, die er 
an anderer Stelle gibt, geht dabin, dass die Seele auch unter 
der Einwirkung Satans ihre Natur bewahrt, und Gott diesen 
Umstand zu ihrer Errettung benutzt. „Wie nämlich, so führt 
er aus, bei gleichzeitigem Sonnenschein und Wind die Sonne 
einen eignen Körper und eine eigne Natur hat, aber ebenso 
auch der Wind eine eigne Natur und eignen Körper hat, und 
keiner den Wind von der Sonne scheiden kann, wenn nicht 
Gott ihn aufhören lässt, so ist auch die &\La^ia mit der Seele 
gemischt, während jede ihre eigne Natur behält"*). 

So hat Makarius mit aller wünschenswerten Klarheit 
die Daseinsform des Bösen in der Seele begrifflich bestimmt. 
Ihre Vereinigung ist nicht bloss eine moralische, sondern 
eine physisch-dynamische. Ja, sie ist sogar eine per- 
sönliche Verbindung Satans mit der Seele, insofern das von 
ihm ausgehende und mit ihm im Zusammenhang bleibende, 
ätherische Pneuma (dfjuxprta) alle Teile des Seelenpneumas durch- 
dringt, und so Satan und Seele zu einem Pneuma werden. 
Eine substanzielle Vermischung von Seele und äfj.aptia 
aber, welche die Naturen beider aufhöbe, ist für Makarius 



I. Cor. 6, 16. «) hom. 16, 2. 

") Ebenda. Die vorübergehende Verbindung im ehelichen Verkehr 
erscheint dem Mystiker in demselben Zusammenhang als Bild jener Ver- 
einigung von Seele und Sünde. Auch die Stoiker sahen grade sie als 
einen Typus der xpäaic 81 SXcuv an. Zeller (Gesch. d. Phil. d. Griechen ^ 
lU 1, 127 Anm.) führt aus Antipater (Stob. Floril. 67, 25) folgende Stelle 
an: „die andern Freundschaften gleichen xaX^ xax& xog napa^htt^ {u^eacv, 
die von Mann und Frau aber xal<; 81 SXoiv xpdoeoiy'*. 

*) hom* 2,2: (UfUYpivY), ix^oarffi MLOftrt^ ISlav ^üocv. 
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ausgeschlossen. So innig auch die physische Verbindung 
Satans mit der Seele sein mag, sie bleibt stets eine akzidentelle, 
eine .stoische xp&oi«; 21 gXcuv. Die schrecklichen Bilder von 
Sklavenketten und Grabesmoder, von Tyrannei und Unzucht, 
in denen sich die Satansmystik des Mönches bewegt, sind 
nur der stark persönlich empfundene Ausdruck für die ver- 
ödende und erniedrigende Einwirkung dynamisch-pneumatischer 
Art, welche von Satan aus auf die ätherische Seele übergeht. 

§4. 

Der Loskanf der Seele ans der Gewalt Satans und des Todes 
durch Christas. 

Keine irdische Macht war imstande, das Verderben auf- 
zuhalten, welches die Sünde über die Menschheit brachte. Die 
Welt glich einem unheilbar kranken, reichen Manne, dem all 
sein Vermögen die Gesundheit nicht wiedergeben kann^). 
Ebensowenig konnten Schönheit und Kunst, ästhetische Kräfte, 
die Seele frei machen"). Auch die griechische Philosophie 
hatte Anstrengungen zur Erlösung der Menschheit gemacht. 
Sie strebte nach Reinigung (xddapoc;), aber vergebens '). Selbst 
Moses und der ajte Bund waren ausserstande, vollkommene 
Heilung zu bringen. Priester, Opfer, Zehnten, Sabbate, Neu- 
monde, Reinigungen, Gaben, Brandopfer und alle übrige 
Gerechtigkeit Ikannte das Gesetz*). Aber es war bloss ein 
lebloser Schatten, der keine Dienste tut und keine Wunden 
heilt '^). Nur der Heiland, der wahre Arzt, kann Erlösung und 
Heilung bringen«). 

Gottes Liebe zu den Menschen tritt jetzt ins hellste 
Licht. Er zeigt durch die Tat, wie hoch er die Seele wertet, 
wie stark er selbst den treulosen Sünder noch liebt. „Sieh 
nur, wie sehr Gott die Welt geliebt, dass er seinen einge- 
borenen Sohn für sie dahingab. Hat er uns in ihm nicht 
alles geschenkt? Ist es nicht etwas Grosses um die Seele? 
Und wie hoch gestellt ist sie in Gottes Augen" '). Ja, über 
die Engel hat er sie erhöht®). In Knechtsgestalt erschien er 
selbst wie einer der Verwundeten*). Denn wer hätte seine 
unverhüllte Gottheit ertragen können, wenn er in seiner Herr- 
lichkeit erschienen wäre?'®) Die tiefe Selbsterniedrigung des 

») hom. 46, 8. «) hom. 46, 2. ») hom. 27, 16. 

«) hom. 20, 6; vgl. 46, 4. ») hom. 32, 6. 

•) hom. 45, 3; vgl. 44. 4. ») hom. 16, 44. 

«) hom. 16, 43. ») hom. 26, 25; vgl. 15, 44. 

^^) hom. 6, 5. Die Lehre des Makarius von der Yereinigaug des 
Logos mit der menschlichen Natur bestimmt Foerster (Jahrbb. f. dtsche. 
Theologie XVHI 490) dahin, dass der Logos zunftchst mit der mensch- 
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göttlichen Erlösers kennzeichnet die Grösse seiner mystischen 
Liebe zur Menschenseele. — Hier liegt der Grund, warum in der 
Auffassung des Makarius von der Erlösung der so naheliegende 
Gedanke der Sühne auffallend zurücktritt. Der Mystiker 
erhebt sich gar nicht zu der Vorstellung, dass Gott ein Recht 
hat, vom Sünder Genugtuung zu fordern, und dass die Mensch- 
werdung dieser Stthne dienen sollte. Nach dem Ideengang 
des Mönches denkt Gott gar nicht an die Wahrung seiner 
eignen Ehre. Es gilt ihm nur^ die Menschenseele, die er zur 
Teilnahme am göttlichen Leben berufen hatte, um jeden Preis { 
der Gewalt Satans und des Todes zu entreissen. Hochdramatisch 
vollzieht sich diese Szene. Christus und der Fürst des Todes 
stehen sich gegenüber und verhandeln über den Loskauf der 
Seele aus Satans Gewalt. Diese Erlösungstheorie ist nicht 
eine Entdeckung des sketischen Mönches. Schon Origenes^) 
hat sie in verschiedener Form zum Ausdruck gebracht. Der 
starke Dualismus der altchristlichen Theologie klingt in ihr nach. 
Bei Makarius gipfelt die Erlösungsszene tatsächlich in 
der üeberlistung Satans durch Christus. Jener wird ge- 
zwungen, für eine Abfindung die gefesselten Seelen freizu- 
geben. Zur Abfindung überlässt Christus seinen sünden- 
losen Leib dem ahnungslosen „Tode". Weil der Leib des 



liehen Seele sich geeint habe, und dass zu dieser Vereinigung der irdische 
Leib als Substrat hinzugetreten sei. Der überlieferte Text der in Be- 
tracht kommenden Stellen verlangt indes eine andere ErkUrung. „So 
gefiel es Gott, dass er vom hl. Himmel herniedersteigend, deine vernunft- 
begabte Natur — das irdische Fleisch — gleichzeitig annahm und mit 
seinem göttlichen Geist verband, damit auch du — der Irdische — die 
himmlische Seele erhieltest (hom. 32, 6). Die Parenthese „das irdische 
Fleisch** steht parallel mit der Parenthese „der Irdische" zur sch&rfern 
Gegenüberstellung und ist ohne jeden Einfluss auf die Bedeutung des 
Ausdrucks : „deine vernunftbegabte Natur**, womit die ganze menschliche 
Natur, Seele und Leib, bezeichnet ist. Somit drückt dieser Satz nur 
einen von Makarius mehrfach wiederholten mystisch-aszetischen Gedanken 
aus : Gott hat sich durch gleichzeitige (oofJLiuep^Xaß^) Annahme deiner zwar 
vernunftbegabten, aber doch an das Irdische gebundenen Natur erniedrigt, 
damit der Mensch sich vom Irdischen erheben und das übernatürliche 
Leben erlangen könne. An einer andem Stelle (hom, 11. 9)» auf die 
Foerster sich bezieht, hat er statt des entscheidenden xootov des Textes 
xouTo gelesen, ohne diese Aenderung zu begründen. „Den himmlischen 
Geist, der in Adam eingegangen, machte er, vereinigte diesen (xooxov = 
Adam, nicht toöxo = Geist) mit der Gottheit, zog ihn — menschliches Fleisch 
— sich an und gestaltete ihn im Mntterschosse". 

*) hom. in Exod. VI 160, VIII 161 ; tom. in Joan. VI 162; tom. in 
Matth. XVI 726 (ed. Lommatzsch). 
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Gottessohnes nie unter der Gewalt der Sünde gestanden, hatte 
der Tod kein Recht auf ihn. Dennoch liess er ihn sich von 
Christus ausliefern. Jetzt tritt dieser sündelose Leib als 
Ersatz für diejenigen auf, die unter der Gewalt des Todes 
stehen. Durch eine alttestamentliche Parallele begründet 
Makarius des Näheren die Sühnekraft des Leibes Christi. Die 
tote Schlange, welche Moses errichtete, triumphierte über die 
lebendigen. „Daher ist sie ein Vorbild vom Leibe des Herrn. 
Denn den Leib, den er aus Maria angenommen hatte, erhöhte 

er ans Kreuz, und so besiegte und tötete ein toter 

Leib die Schlange, welche im Herzen lebt und umherschleicht. 
Wo gibt es ein grösseres Wunder? Wie konnte doch die tote 

Schlange die lebendige töten? Bis auf Moses war nie 

vom Herrn der Befehl ergangen, auf Erden eine eherne Schlange 
anzufertigen. So war auch bis zur Ankunft Christi nie mehr 
^ ein neuer, sündenloser Leib erschienen" ^). In diesem „ge- 
töteten Leibe ist das Leben, in ihm ist die Erlösung, in ihm 
das Licht. In ihm schreitet der Herr zum Tode, verhandelt 
I mit demselben und befiehlt ihm, die Seelen aus dem Hades 
I des Todes zu entlassen und sie ihm abzutreten. Sieh, der 
I ist darob bestürzt, geht zu seinen Helfershelfern und ver- 
I sammelt all seine Gewalten. Dann weist der Fürst der Bosheit 
I die Handschrift vor mit den Worten: „„Sieh, die da folgten 
! meinem Worte! Sieh, wie die Menschen uns anbeteten!'* " Gott 
I aber, der gerechte Richter beweist auch hier sein Recht und 
I spricht: „„Adam hörte auf dich und alle Herzen bekamst du 
I in deine Gewalt, Die Menschheit folgte dir. Aber was soll 
*; mein Leib hier? Er ist sündenlos. Jener Leib des ersten 
I Adam verfiel dir, und dein Schuldbrief besteht zu Recht. Mir 
I aber bezeugen alle, dass ich nicht sündigte. Garnichts schulde 
I ich dir. Nach allgemeinem Zeugnis bin ich Gottes Sohn. 

I So kaufe ich denn den Leib los, den der erste Adam 

i dir verkaufte. Ich vernichte deinen Schuldbrief. Ich leistete 
l für Adams Schuld Ersatz durch meinen Kreuzestod und meine 
i Höllenftihrt. Und nun Hölle, Finsternis und Tod, befehle ich 
I dir : Heraus mit den eingekerkerten Seelen Adams ! Da geben 
denn die bösen Mächte erschreckt den eingeschlossenen 
Adam frei"«). 

Dem heutigen religiösen Empfinden kann diese Er- 
lösungstheorie nicht mehr genügen. Dem Dualismus der alt- 



») hom. 11, 9. 

') hom. 11, 10. In der ganzen Darstellung ist unter dem Worte 
Adam das gesamte Menschengeschlecht gemeint. 
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christlichen Zeit lag sie näher. Deswegen macht sie sich im 
System des Makarius weniger als ein fremdes Element be- , 
merkbar. Vielmehr ist dadurch der grosse Kampf um die " 
kostbare Menschenseele nur noch lebendiger herausgearbeitet. \ 
Grundsätzlich ist dieser Kampf durch Christi Tod zu Gunsten ] 
der Seele entschieden. Juristisch hat Satan in dem abschlies- ^ 
senden Rechtsgeschäfte auf die sündigen Seelen Verzicht 
leisten müssen. Makarius verrät in seiner Weise, diese Dinge 
zu betrachten, wieder seine innere Verwandtschaft mit 
Tertullian. Dieser juristisch scharfe Geist hatte die durch 
die Erlösung eingetretene Wandlung in die Worte gekleidet: 
„Jede Seele ist so lange auf Adam eingetragen, bis sie auf 
Christus überschrieben wird.** ^) Nicht ohne Grund betont 
Makarius, dass durch die Erlösung zunächst nur eine Aende- 
rung im rechtlichen, nicht im tatsächlichen Verhältnis der 
Seele zu Satan eingetreten ist. Er fand nämlich die Ansicht 
vertreten, als ob die dp^pTta nach ihrer im Kreuzestod des 
Herrn erfolgten Verurteilung nicht mehr im Innern des 
Menschen sei. Demgegenüber stellt er fest, dass infolge 
der Willfährigkeit Adams gegen Satan die ÖLiLa^ia die Macht 
und das Recht (Ifcoota) erhielt, das Menschenherz zu beein- 
flussen, ebenso wie ein Soldat, der in einem Hause zum 
Zeichen der Okkupation seine Waffen niedergelegt hat, dort 
nach Belieben aus- und eingehen kann ^). Nach der Abfin- 
dung Satans durch Christus hat zwar jener kein Recht mehr, 
die Seelen zu bedrängen, aber die tägliche Beobachtung lehrt, 
dass der Teufel seine tatsächliche Macht noch ausnutzt und 
von seinem Besitzstande freiwillig nichts preisgibt. „Behaup- 
test du, durch die Ankunft Christi sei die Sünde so verdammt, 
dass nach der Taufe das Böse nicht einmal mehr einen Nähr- 
boden (vojA-ri) besitze, um das Herz zu verführen, dann weisst 
du wirklich nicht, wie viele Menschen von der Ankunft Christi 
bis jetzt trotz ihrer Taufe sich dennoch bösen Gedanken über- 
lassen haben. — — Der Eindringling hat also auch noch nach 
der Taufe eine Position (yopt-fp, um in das Herz zu kommen 
und nach Belieben zu schalten." ^) Natürlich trifft dies nur 
bei denjenigen Seelen zu, welche dem Bösen Nahrung ge- 
währen. In jenen aber, welche sich dem Gipfel mystischer 
Erhebung nähern, verliert die djjiapxta schliesslich den letzten 
Halt und scheidet völlig aus *). 

Omnis anima eo usque in Adam censetur, donec in Christo 
recenseatur. 0fr. De test. anim. 3, De anima 40, 41. 
«) hom. 16, 14. 16. «) Ebenda. 

*) hom. 15, 14. 16. „Hast du solche Liebe, dann bist du rein". 
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Damit die rechtliche Erlösung die tatsächliche Befreiung 
aus der Gewalt Satans herbeiführe, muss jede einzelne Seele 
Christi erlösende und heilende Wirkung erfahren. Makarius 
macht von der Freiheit des mystischen Symbolikers eifrig 
Gebrauch, indem er die historische Erlösung als Typus der 
Rettung jeder Einzelseele darstellt. „Wenn du vernimmst, 
der Herr habe damals die Seelen aus der Finsternis des Hades 
befreit, sei in denselben hinabgestiegen und habe ein so 
grossartiges Werk vollbracht, dann wähne diese Dinge nicht 
fern von deiner Seele.'' ^) „Er dringt in beides ein, in die 
Tiefe des Hades und auch in den tiefen Busen des Herzens, 
wo die Seele mit ihren Gedanken vom Tode niedergehalten 
wird, und führt den erstorbenen Adam aus der dunkeln 
Tiefe empor.'' *) Ja, die allgemeine und die einzelne Erlösung 
sind eigentlich ein zusammenhängendes Werk, der Lebens- 
beruf Christi. „Wie ein Landmann auf den Weg zur Feld- 
/ arbeit Ackergerät und Arbeitskleider mitnehmen muss, so 
legte der wj^re himmlische Landmanp, Christus der König, 
als er zu dem durch die Bosheit verwilderten Menschen- 
geschlecht kam, den Leib an, nahm als Werkzeug das Kreuz 
und bearbeitete die verödete Seele. Er entfernte die Dornen 
und Disteln der bösen Geister, riss das Unkraut der dpxx^a 
aus und verbrannte alle ihre Sündenstoppeln im Feuer. Durch 
solche Bearbeitung mit dem Kreuzesholz legte er in ihr das 
allerherrlichste Paradies des Geistes an, das für Gott den Herrn 
jedwede liebliche und begehrenswerte Frucht trägt." ■) 

§5. 
Das neue Leben der ^ele in Christus durch den Geist. 

L 
Die in der Geburt aus Gott liegende Würde. 

Bei der Erlösung handelte es sich zunächst um die 
Befreiung der Seele aus Satans Gewalt. Sie ist aber nicht 
der einzige Zweck der Menschwerdung Christi, sondern nur 
ein Mittel zu dem grossen mystischen Endziel, welchem die 
Inkarnation Gottes dient. „Die Ankunft Christi ist nicht 



*) hom. 11, U. >) hom. 11, 12; 44, 4. 

*) hom. 28, 3. Doch bleibt trotz der Erneuerung^ des Geisteslebens 
in der Seele der leibliche Tod auch für die Christen bestehen, damit 
nicht die Ungl&ubigen, wenn sie die Christen vom Gesets des Todes 
ausgenommen s&hen, sich dadurch gleichsam sum Glauben und cum 
Guten, die doch Sache des freien Willens sind, zwingen liesi^n. 
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bloss erfolgt, damit er die bösen Geister austreibe, sondern 
auch, damit er sein eignes Heim, seinen eignen Tempel, den 
Jden sehen, wieder in Besitz nehmen könne."*) Was der 
Eindringling, der 6ata&> in der Seele vernichtet hat; das will 
ihr Herr und Eigentümer Christus wieder zu neuem Leben 
erwecken. Das Ziel der Mühen Christi ist, das reiche mystische 
Leben Adams wieder erstehen zu lassen. Die Menschenseele 
soll wieder zu ihrer hohen Verwandtschaft zurückkehren. ^) 
Ja, der Christ hat noch grössere und höhere Verheissungen 
empfangen als der erste Mensch, der noch von Leidenschaft 
frei war '). Der neue, tiefere Grund der besondern mystischen 
Annäherung von Gott und Menschenseele ist Gottes 
Menschwerdung. „Darum beschloss Gott, die Heiligkeit des 
Himmels zu verlassen, deine vernunftbegabte Natur, das 
irdische Fleisch, anzunehmen und mit seinem göttlichen Geiste 
zu vereinigen, damit auch du Erdenmensch die himmlische 
Seele empfängst. Wenn sich dann deine Seele mit dem Geiste 
vereinigt und eine himmliche Seele in deine Seele eingezogen 
ist, dann bist du ein vollkommener Mensch in Gott, bist Erbe 
und Kind. " *) Christus erniedrigt sich, um die Seele zu ei*- 
heben. Was die Menschwerdung einleitet, findet seinen Ab- 
schluss in der von der Mystik erstrebten Einigung Gottes 
mit der Seele, welche nicht einseitig von Gott herbeigeführt, 
sondern in gegenseitiger Annäherung gewonnen wird. 

IL 

Das Wesen der Geburt aus Gott. 
Das geistige Bild und Siegel Christi in der Seele. 

Die unersetzliche Vorbedingung der mystischen Lebens- 
gemeinschaft ist die Geburt der Seele aus Gott. Sie schafft 
ihr jenes neue Lebenselement und jene geistigen Kräfte, ohne 
die eine mystische Erhebung nicht möglich ist. Nur wenn 
der Mensch die Taubenflügel des hl. Geistes erhält, kann er 
sich in die himmlische Luft aufschwingen*^). 

Die neue Lebenskraft muss von aussen her wie die 
dt{xapTia an den Menschen herantreten. ,,Wer allein auf seine 
Natur gestellt ist und nichts von aussen aufnimmt, der stirbt 
und verdirbt. So bezieht auch die Seele nicht aus ihrer eignen 
Natur, sonderfi aus der Gottheit selbst, aus dem eignen Geiste 



•) hom. 1, 7. «) hom. 45, 6. ») hom. 48, 6. 

*) hom. 82, 6. *) hom. 2, 3. 
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und Lichte Gottes ihre geistige Speise, geistigen Trank und 
himmlische Gewänder. Darin besteht wahrhaftig das Leben 
der Seele***), Während die Äjiapxta durch List und Gewalt in 
die Seele einzudringen sucht, vollzieht sich die Aufnahme der 
göttlichen Lebenskraft auf die zarteste und innigste Weise, 
durch die Wiedergeburt der Seele aus Gott. Denn jene 
himmlische Kraft ist kein feindliches und störendes Element, 
sondern ein wahrer Gastfreund der Seele •). Sie soll harmonisch 
mit unserer Natur sich verschmelzen, um uns das himmlische 
Brautgemach des göttlichen Reiches zu eröffnen*). 

Schon dem ersten Menschen war ein besonderes Bild 
Gottes, Verwandtschaft und Aehnlichkeit mit Gott gewährt 
worden. Seit Christi Erlösungstod erscheint die wieder er- 
möglichte Mitteilung göttlichen Lebens als Wiedergeburt 
aus Gott. „Alle Menschen will der Herr dieser Geburt würdigen, 
denn für alle ist er gestorben, und alle hat er zum Leben 
berufen***) „Alle Mühe und aller Eifer (Christi) hatten den 
Zweck, aus sich, aus seinem Wesen Kinder, die aus dem 
Geiste stammen, zu zeugen, da es sein Wille war, dass sie 
von oben herab aus seiner Gottheit geboren werden sollten. 
Wie irdische Väter sich betrüben, wenn sie keine Kinder 
erzeugen, so wollte der Herr, der das Menschengeschlecht 
wie sein eignes Bild liebt, die Menschen aus seinem eignen 
göttlichen Samen erzeugen***). „Wollen nun einige nicht zu 
solcher Geburt kommen und nicht aus dem Mutterschosse des 
göttlichen Geistes geboren werden, so leidet Christus darob 
grosse Betrübnis, da er doch zu ihrer Errettung litt und 
duldete**®). Makarius hat also kein Bedenken getragen, das 
biblische Bild der Geburt aus Gott bis in alle Konsequenzen 
durchzuführen. So erscheint Christus als der Vater, der aus 
seinem göttlichen Samen Kinder erzeugt, der hl. Geist als die 
Mutter, die ihm diese Kinder gebirf). 

Begrifflich genommen ist die Geburt aus Gott identisch 
mit der Wiederherstellung des Bildes Gottes in der Seele. 
Denn im Wesen der Zeugung liegt, dass der Erzeugte eine 
gewisse Aehnlichkeit mit dem Erzeuger besitzt. In diesem 
Sinne nennt z. B. Makarius den Sohn Gottes das Bild des 
unaussprechlichen Lichtes. So empfängt auch die Seele, 



») hom. 1, 10. ») hom. 4, 6. ») hom. 4, 7. 

*) hom. 30, 3. ») hom. 30, 2. «) Ebenda. 

*) hom. 28, 4 nennt er die Gnade des hl. Geistes „die gute, lieb- 
reiche Mutter**. Ueber das Verhältnis des hl. Geistes zn Christus siehe 
später. 
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welche aus Christus wiedergeboren wird, dadurch naturgemäss 
sein Bild, d. h. eine gewisse Aehnlichkeit mit ihm. Die christ- 
liche Mystik wird zur Christusmystik, d. h. zum Drange nach 
Vereinigung mit Christus, dessen gestaltungskräftiges Bild in 
die Seele hineingelegt ist. Freilich ist diese Aehnlichkeit erst 
im Keim vorhanden. Aber Makarius denkt sich den ganzen 
mystischen Prozess.als eine organische Einheit, die er am 
liebsten in ihrem ideellen Abschluss betrachtet, wenn er auch 
wohl weiss, dass die Ausgestaltung des mystischen Lebens 
sich nur ganz allmählich vollzieht. 

Das Bild der menschlichen Zeugung kann indes nicht 
nach jeder Richtung hin das Wesen der Geburt aus Gott zum 
Ausdruck bringen. Denn zwischen beiden Vorgängen besteht 
ein wesentlicher Unterschied. Tritt durch die irdische Geburt 
ein neues Einzelwesen ins Dasein, so kann die Geburt aus 
Gott nur eine Lebensumgestaltung an einem schon vorhandenen 
Individuum herbeiführen. „Zu dem Zwecke kam der Herr, 
damit er unsere Seele umwandle und neuschatfe, damit er sie 
gemäss dem Schriftworte göttlicher Natur teilhaft mache und 
in unsere Seele eine himmlische Seele lege, d. h. Geist von 
der Gottheit, der uns zu jeder Tugend anleite, auf dass wir 
ewiges Leben leben könnten** *). Der Tropfen vom Geiste 
des Lebens der Gottheit ist in uns eingeträufelt*). 

Makarius ist indes weit davon entfernt, mit solchen 
Ausdrücken pantheistische Vorstellungen zu verbinden. Seine 
ganze Anschauung ist vielmehr von dem Gedanken beherrscht: 

„Er ist Gott, die Seele ist es nicht, er ist der Schöpfer, 

sie das Geschöpf, er der Bildner, sie das Gebilde. Nichts 
Gemeinsames findet sich zwischen seiner Natur und ihr. Doch 
in seiner grenzenlosen, unaussprechlichen und unbegreiflichen 
Liebe und Erbarmung gefiel es ihm, in diesem verständigen 
Gebilde und Geschöpfe, dem auserwählten Kleinod zu wohnen, 
um, wie die Schrift sagt, in uns, der Erstgeburt seiner Schöpfung, 
zu sein, die wir seine Weisheit und Gesellschaft, seine eigne 
Wohnstätte, seine eigne, reine Braut sein sollen***). Solche 
Ausdrücke bezeichnen nicht bloss das Eindringen einer von 
Gott ausgehenden Lebenskraft in der Seele. Vielmehr tritt 
durch die Wiedergeburt eine besondere Anwesenheit des hl. 
Geistes in der Menschenseele ein. Zwar durchdringt Gott 
das ganze Weltall, welches in ihm und durch ihn besteht*), 
und ist darum allenthalben gegenwärtig. Aber eine besondere 



1) hom. 44, 9 (II. Petr. 1, 4). «) hom. 6, 6; vgl. 30, 6. 

•) hom. 49, 4. *) hom. 7, 2. 
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Gegenwart hat der hl. Geist in der Seele dessen, der in der 
Gebart aus Gott den Geist des Lebens der Gottheit als Unter- 
pfand des ewigen Lebens erhielt. 

Es fragt sich nun, ob die beiden Elemente des wahren 
Lebens and des Seelentodes, die trotz ihrer scharfen gegen- 
sätzlichen Tendenz so viele Vergleichspunkte bieten, auch 
ihrer physischen Beschaffenheit nach einander gleichartig 
sind, mit anderen Worten, ob auch die himmlische Seele ähn- 
lich ätherischer Art ist, wie die d^ptia. Daps die ^iLapzia als 
eine körperhafte Kraft bei Makarias erschien, konnte wegen 
der stoischen Unterlage seines Systems nicht auffallend er- 
scheinen. Satan, das Prinzip der diJLoptta, war ja für den 
Mystiker selbst ätherischer Natur. Aber für Gottes Wesen 
hat Makarias im Gegensatz zur Stoa die reinste Geistigkeit 
im Sinne von Immaterialität betont. Wird nun auch die 
„himmlische^ Seele immaterieller Art sein, wie Gott, oder 
körperlich, wie Seele und Sünde? Hier wird dem Mystiker 
die Stellungnahme besonders schwierig, weil er betreffs des 
göttlichen Wesens die Konsequenz der sonst von ihm adop- 
tierten, stoischen Naturphilosophie durchbrochen hat. Ent- 
weder muss nun die materielle Menschenseele für die Ein- 
wirkung und Gegenwart einer immateriellen Kraft besonders 
empfänglich gemacht werden, — und das verstiesse gegen 
die ganze Art seines dynamischen Realismus — oder das 
immaterielle göttliche Wesen wird wenigstens in materieller 
Form sich der materiellen Seele offenbaren müssen. Makarius 
entscheidet sich im letztern Sinne. Für das Wesen Gottes 
an sich hat er die Richtung stoischen Denkens verlassen, das 
Wirken Gottes auf die Seele aber ordnet er in die Kate- 
gorien dieses Denkens ein, obschon er sich dabei der Schwierig- 
keiten seines Standpunktes wohl bewusst bleibt. Denn, so 
führt er aus: „Ein subtiles und tiefsinniges Wort will ich 
euch erklären, so gut ich es kann. Darum merkt wohl auf! 
Verleiblicht hat sich der unbegrenzte, unzugängliche, uner- 
schaffene Gott aus grenzenloser, unerforschlicher Liebe. Er 
hat sich sozusagen bezüglich seiner unzugänglichen Herr- 
lichkeit verkleinert, um sich mit seinen sichtbaren Geschöpfen, 
z. B. mit den Seelen der Heiligen und Engel vereinigen zu 
können, damit sie am Leben der Gottheit teilzunehmen ver- 
möchten"*), damit der Unsichtbare von ihnen gesehen, der 
Unerfassbare gemäss dem Grade der ätherischen Fein- 



») hom. 4, 9. 
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heit der Seele ^) erfasst werde, damit sie seine Süssigkeit 
geniessen und die Lieblichkeit der anaussprechlichen Licht- 
wonne in eigner Erfahrung verkosten möchten«). 

Die ganze Ausführung stellt sich als ein Kompromiss 
zwischen der christlichen Gottesvorstellung und dem dyna- 
mischen Realismus der Btoa dar. Die Allmacht Gottes 
rauss hier die Schwierigkeit lösen. Wenn alle Geschöpfe, so 
verschieden fein ihre Körperlichkeit sein mag; „in seinem 
Willen ihr Dasein haben, um wieviel mehr wird er, der da 
ist, wie er sein will und was er sein will, in seiner unaus- 
sprechlichen Liebe und unerforschlichen Güte sich selbst 
wandeln und verkleinem, ja nach Bedürfnis (xaxa x<»f^^v) 
Körperlichkeit annehmen und sich so den heiligen und würdigen, 
gläubigen Seelen verähnlichen." *) Die Offenbarungen Gottes 
passen sich also dem ätherischen Seelenwesen auch dann 
noch an, wenn dasselbe durch die göttliche Einwirkung auf 
eine höhere Stufe der Geistigkeit erhoben und verfeinert ist. 
Um so mehr wird die Gnade in ihrem ersten Wirken den 
ätherischen Charakter mit der Seele und der dfxapTta teilen. 
Es ist ja bereits hervorgehoben ^), dass die Gnade auf der- 
selben Basis wie die e^^a kämpft. Sie ist mit ihr gleichzeitig 
in der Seele, sie drängt den Dunst (Aether) der äfiapTta zurück, 
sie lichtet die ätherische Hülle, die das Böse über das Seelen- 
pneuma lagert. Wenn die d|jLafma verschiedene Gestalt an- 
nimmt, so wird auch die Gnade oder die himmlische Lebens- 
kraft Gestalt und Bild im Seelenäther ausprägen. „Wie das 
Feuer dem goldenen Geschmeide der Israeliten eine Form 
gab und ein Götzenbild entstand, so gestaltet auch der Herr, 
welcher die Absichten der gläubigen, guten Seelen nach- 
bildet, nach ihrem Willen jetzt schon ein Bild in der Seele, 
welches bei der Auferstehung sich nach aussen zeigen und 
ihre Leiber innen und aussen verherrlichen wird," •) Dieses 
Bild wird dem Vorgang der Wiedergeburt entsprechen, dem 
es seinen Ursprung verdankt. Wie sich in den Kindern das 
Bild von Vater oder Mutter spiegelt, so ist die himmlische 
Seele ein Bild ihres Vaters Christus oder ihrer Mutter, des 
hl. Geistes. Schon der hl. Paulus hat einmal gesagt, wir 
müssten Christus anziehen *), und dann wieder, wir seien Tempel 
des hl. Geistes ^. So gedenkt auch unser Mystiker der 
doppelten Aehnlichkeit mit Christus und dem hl. Geiste. 



•) Ebenda. •) hom. 4, 11. *) siehe Seite 106 f. 

») hom. 11, 3; vgL 11, 2. •) Eph. 4, 24. ») I. Cor. 3, 16. 
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Hom. 46, 5 heisst es: ^Nach dem Bilde der Tagenden des 
Geistes hat er sie gemacht. Meist aber zeichnet Makarias 
mit mystischer Zartheit das Bild Christi, wie es in der Seele 
entsteht und als lebenspendende Kraft den neuen Menschen, 
d. h. Christas ausgestaltet. Diese verschiedene Ausdrucks- 
form bedingt keinen sachlichen Unterschied, da der hl. Geist 
nur als Organ Christi in der Seele wirkt. Die liebevolle Art, 
mit welcher Christus sein Bild in der gläubigen Menschen- 
seele ausprägt, erinnert den Mystiker an das künstlerische 
Schaffen des Porträtmalers. „Der Maler schaut beim Malen 
auf das Angesicht des Königs und malt. Ist ihm dasselbe 
zugewendet, sodass dieser auf den Maler hinsieht, so malt er 
das Bild leicht und schön nach dem Leben. Wendet aber 
der König das Angesicht von ihm ab, so kann er nicht malen, 
weil jener nicht auf den Maler hinsieht. In gleicher Weise 
malt auch der grosse Maler des (geistigen) Lebens Christus 
in alle, die an ihn glauben und stets auf ihn schauen, von 
Anfang an nach seinem Bilde einen himmlischen Menschen; 
aus seinem eignen Geiste, aus dem Wesen des unaussprech- 
lichen Lichtes selbst, malt er ein himmliches Bild und gibt 
der Seele ihren edlen und guten Bräutigam.^ ^) So schaut 
der Mensch gleichsam wie in einem Spiegel das Bild Christi 
(|xop(frf)) in der Hauptkraft seines Geistes ^). Sinnig schön hat 
der Mystiker hier die innere Verähnlichung der Seele mit 
Christus darzustellen gewusst. Christus, der Maler, malt nicht 
etwa das Bild der Seele, die auf ihn schaut, sondern sein 
eignes Bild in die Seele hinein, und zwar entsprechend der 
Hingabe, mit der sie auf ihn schaut. Dank ihrer Hinwendung 
zu Christus legt er sein geistiges Wesen, den himmlischen 
Menschen, als göttliches Lebenselement in die Seele hinein. 
Dadurch gelangt sie zur Verähnlichung mit Christus und 
zur mystischen Vollendung. 

Die Uebertragung göttlichen Lebens auf die Menschen- 
seele wird von Makarius auch als Ausprägung des Siegels 
des hl. Geistes aufgefasst. Damit folgt der sketische Mönch 
jener Spur, in der schon die Anhänger des Mysterienkultus 
wandelten und die in den hl. Schriften des Neuen Testaments 
wieder auftaucht"). Der Mystiker vergleicht die Seele, „welche 
nicht das Bild des himmlischen Geistes in unaussprechlichem 
Lichte, Christus, in sich eingeprägt trägt **, mit einer goldenen 



») hom. 30, 4. ») hom. 25, 3. 

•) Joh. 8, 38; 6, 27; Eph. 1, 13; 4, 30; Rom. 4, 11; 16, 28. 
I. Cor. 9, 2. 
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Münze, der das Bild des Königs fehlt» der es nicht aufgeprägt 
ist. Wie eine solche Münze im Verkehr wertlos ist und nicht 
im königlichen Schatze aufbewahrt wird, ebensowenig taugt 
eine Seele, der nicht das Bild Christi eingedrückt ist, für den 
Himmel ^), Nur wenn wir sein Siegel und Gepräge tragen, 
dann erkennt und erklärt er uns als die Seinigen >). Kunst- 
reiche Ziselierarbeit ist es gewissermassen, die das Göttliche 
in der Seele herausarbeitet, bis in der Ewigkeit das Siegel 
völlig enthüllt wird. „Wie ein Silberschmied und Plastiker 
bei der Bearbeitung einer Reliefplatte die verschiedenen 
Gegenstände, welche er meisselt, teilweise verdeckt und erst 
am Ende seiner Arbeit dieselbe im Lichte erstrahlen lässt, 
so erneuert der Herr, der wahre Künstler, unsere Herzen 
geheimnisvoll (^v {ibcm^pio)), bis wir den Körper verlassen, und 
dann erst erstrahlt die Schönheit der Seele." *) Darum mahnt 
der Mystiker eindringlich seine Brüder: „Lasst uns zunächst 
danach streben, das Mal und Siegel des Herrn (t^v xaorrjpa 
Too wpioo xal d]v a^ppa'fiha,) in uns ZU tragen, damit am Gerichts- 
tage , wenn der Hirt seine Herde ruft, wir alle, die das 

Mal in uns tragen, unsem Hirten erkennen, und auch der 
Hirt die mit dem Male Bezeichneten erkenne und aus allen 
Völkern versammle." *) 

Das Siegel stellt somit eine wechselseitige Beziehung 
und Verähnlichung zwischen Gott und Seele her. Im Siegel 
erkennt er nicht bloss uns, sondern auch wir ihn. Infolge 
des beständigen Schauens der Seele auf Gott entsteht nicht 
bloss in ihr ein Bild Gottes, sondern ihr Bild, d. h. die vom 
göttlichen Bilde durchdrungene Seele, geht eine geheimnis- 
volle Verbindung mit Gott ein : es ist, als ob Gott selbst von 
der Seele afifiziert würde. „Er, der auf dem Throne seiner 
Herrlichkeit, in der Höhe, in der himmlischen Stadt thront, 
ist auch völlig bei ihr in ihrem Leibe. Denn er hat ihr Bild 
in der Stadt der Heiligen, im himmlischen Jerusalem, aufge- 
stellt, das eigne Bild des unaussprechlichen Lichtes seiner 
Gottheit aber in ihrem Leibe. Er dient ihr in der Stätte 
ihres Leibes, sie dient ihm in der himmlichen Stadt; er ist 
ihr Erbteil im Himmel, und sie ist sein Erbteil auf Erden." ») 
Der Mann Gottes muss sich im göttlichen Zelte niederlassen 
und auf dem hl. Berge der makellosen Gottheit lagern, damit 
er nicht bloss die Herrlichkeit dessen, der keine Vergewalti- 
gung durch die finstere Macht der Leidenschaften duldet, um- 



») hom. 80 5. ») hom. 5, 12; 16, 85. *) hom. 16, 7. 
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gebe, sondern auch von ihr umgeben werde. ^ ^) Im gött* 
liehen Siegel liegt das Geheimnis dieser gegenseitigen An- 
näherung und Verbindung von Gott und Seele. 



III. 
Die Fortentwicklung des neuen Lebens. 

1. Die ethisch -mystischen Kräfte desselben: 
Gnade und Wille in ihrem Zusammenwirken. 

Die Geburt aus Gott, welche den Keim zur Gotteinigung 
in die Seele legt, eröflfhet nicht bloss der mystischen Sehn- 
sucht, sondern auch dem sittlichen Ernste erhabene Perspek- 
tiven. Nie hat Makarius so schematisch von der Einwirkung 
Gottes gedacht, dass er sich mit mystischen Stimmungen 
zufrieden gegeben und sich der ethischen Anstrengung über- 
hoben geglaubt hätte. Zwar dachten nicht alle Mitbrüder 
wie er, und oftmals musste er sie vor Selbsttäuschungen 
warnen. Darum betont er wiederholt, dass Ethik und Mystik 
notwendige Korrelate sind. Ethische Gleichförmigkeit der 
Seele mit Gott ist die unumgängliche Vorbedingung mystischer 
Gotteinigung. Das Christentum ist ihm zunächst Kampf und 
Verfolgung ■), innere Lebensarbeit, und auf Grund dieser erst 
innerer Genuss, ein Essen und Trinken »), d. h. ein Verkosten 
göttlicher Wonne nach dem Masse unserer sittlichen Hingabe an 
Gott. Entschieden bekämpft darum der Mystiker die Ansicht, 
dass das Böse schon gleich ausgerottet sei, wenn einer nur 
den ersten Schritt zur Besserung mache % dass das Christen- 
tum nur bestehe in äusserliehen Formen und Gewohnheiten *), 
dass ein blosses An- und Ausziehen sei, ein Ausziehen des 
Bösen und ein äusserliches Anziehen des Guten*). Makarius 
denkt sich vielmehr die ganze Entfaltung ethisch-mystischen 
Lebens streng organisch. Aus der organischen Welt nimmt 
er darum auch die Beispiele, durch die er die erhabene Ent- 
wicklung mystischen Leben erläutert. „Wie der Embryo im 
Mutterschosse nicht plötzlich zum Menschen heranwächst, 
sondern nur allmählich gestaltet wird (Yt^vetai elxcov) und zur 
Geburt kommt, und auch dann noch kein vollendeter Mensch 
ist, sondern viele Jahre wächst, bis er ein Mann wird, 

so wächst auch der Mensch im geistigen Leben, wo 

es sich um so hohe Weisheit und so ätherische Formen 



*) ep. IL 409 C. *) hom. 16, 11. 12. ») hom. 17, 18. 

*) hom. 16, 41. ») hom. 6, 4. •) hom. 16, 42, 
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bandelt, nur allmählich, bis er zum vollendeten Manne wird, 
bis zum Masse der Reife." *) Auch die Entwicklung vom 
ABC-Schtiler bis zum Lehrer der Wissenschaft ") ist ihm ein 
Typus christlicher Lebensgestaltung. „Wenn es nun schon 
itf der sichtbaren Welt soviele Fortschritte gibt, um wieviel- 
mehr Fortschritt müssen die himmlischen Geheimnisse mit 
sich bringen und die Abstufungen desselben sich verviel- 
fältigen."*) Jeder Fortschritt aber führt durch Mühsale und 
Hemmungen hindurch. „In Trübsal und Leiden, in Geduld 
und Glauben sind die Verheissungen, die Herrlichkeit, die 
Erlangung der himmlischen Güter eingehüllt, wie in dem aufs 
Feld gestreuten Samenkorn die Frucht." •) Wie ein edler 
Jüngling die ihm geschlagenen Wunden und den Kampf 
aushält und sich mutig wehrt, so müssen auch die Christen 
die äussern Trübsale und Innern Kämpfe aushalten, damit 
sie unter den Schlägen durch Geduld siegen. Denn so ist 
nun einmal der Weg des Christentums: wo der hl. Geist ist, 
da folgt wie ein Schatten die Verfolgung und der Kampf*). 
Es heisst ja für den Christen nichts Geringeres, als einen 
völlig neuen Lebensinhalt zu gewinnen. Der alte Mensch 
muss sterben, damit der neue auflebe; die Seele, die dem 
schlechtesten Leben der Sünde- lebt, muss vom Hohenpriester 
Christus geschlachtet •*) und mit dem Salze des hl. Geistes 
vor künftiger Fäulnis bewahrt werden <*). „Denn, verkostete 
sie nicht Bitterkeit und Tod, wie könnte sie dann das Bittere 
vom Süssen, den Tod vom^Leben unterscheiden ?" '). Winter- 
sturm und Sündenfinsternis müssen weichen „dem Tage des 
Lichtes und dem Wehen des hl. Geistes, der da weht und 
neues Leben über diejenigen Seelen bringt, die im Tages- 
glanze des göttlichen Lichtes wandeln. Er durchdringt die 
ganze Wesenheit der Seele, ihre Gedanken und ihr ganzes 
Wesen, belebt alle Glieder des Leibes neu und versetzt sie in 
göttliche, unaussprechlii^he Ruhe"*). 

Die neue Lebensgestaltung vollzieht sich also unter 
Spannungen tiefgreifendster Art, durch das Losreissen der 



») hom. 15, 41 ; vgl. 48, 6. «) hom. 16, 42. 

») hom. 5, 6 (col. 612 B.). *) hom. 15, 11. 12. 

^) hom. 1, 6. Aehnlich zeichnet Clemens Alex. Strom. 7, 12, 874 sq. 
die Aufgabe der Gnosis. „Die Gnosis ist ein geistiger Tod der Seele, 
indem sie^ die Seele loslöst, von den Leidenschaften trennt und in das 
Leben der Tagend einführt, sodass sie dann frei sagt: Ich lebe, wie 
du willst". 

•) hom. 1, 5. ^ hom. 40, 8. «) hom. 2, 4. 

Stoffels, Di« mystltehe Theologie des MakArios. 9 
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Seele vom Irdischen und durch starkmütige Hingabe an 
himmlisches Denken und Verlangen. Wenn auch der Keim 
wahren Lebens schon in einer solchen Seele ruht, so bedarf 
sie doch bei einem solch schweren Waffengange eines Bundes- 
genossen, der göttlichen Hilfe, um die Sünde im Innern aus- 
zurotten *). 

Oöttliche Hilfe (ßot^^ia, dcmkt^) und menschlich-freie Be- 
tätigung bilden die beiden Koef&cienten, die geheimnisvoll 
zum ethisch-mystischen Aufstieg zusammenwirken. Im freien 
Willen sieht der Mystiker die Würde der menschlichen 
Persönlichkeit begründet, die sie zur Wohnstätte Gottes geeignet 
macht. In dem Gnadenwirken bewundert er dank- 
bar die unerschöpfliche Weisheit und Herablassung Gottes. 
Es ist ein wunderbarer Synergismus. So tief umgestaltend 
auch die Gnadenhilfe ins Leben eingreift, ihr Wirken ist so 
zart und geheimnisvoll, dass darob das natürlicheWesen 
des Menschen völlig gewahrt bleibt. >) „Damit der Wille auch 
nach dem Empfang der Gnade sich seiner Richtung und 
Neigung nach bewähren könne, darum bleibt seine natürliche 
Anlage; der Bauhe bleibt rauh, der Milde mild. Deshalb 
bleibt ein unwissender Mensch, wenn er geistig wiedergeboren 
und in einen Weisen umgewandelt wird, auch wenn ihm die 
tiefsten Geheimnisse offenbart werden, dennoch in natür- 
lichen Dingen ein Unwissender" •). „Gott akzeptiert jede 
Naturanlage, um all sein Erbarmen zu zeigen.^ ^) „Der Wille 
des Menschen ist also ein wesentlicher Umstand (<o^ icap^mao^ 
6ffootaTix'r}); denn ist der Wille nicht dabei, so wirkt auch mit 
Rücksicht auf die Willensfreiheit Gott selbst nichts. " ») 

Aus sich allein aber könnte trotzdem der ftreie Wille 
des Menschen die erhabenen Aufgaben des neuen Lebens in 
der von Gott gewollten Weise nicht erfüllen. „Was du aus 
dir tust, mag gut und gottgefällig sein, aber es ist nicht 
rein." •) Wie ein Sklave als Auf Wärter bei der königlichen 
Tafel, „so bedarf die Seele, die in der Gnade und im Geiste 
Gott dient, grosser Auftnerksamkeit und Einsicht, um sich 
nicht hinsichtlich der Geräte Gottes und des Geistesdienstes 
dadurch zu täuschen, dass sie an ihrem, von der Gnade 
abweichenden Willen festhielte. Im Geistesdienste, der im 
innem Menschen geübt wird, kann nämlich die Seele auch 
mit ihren eignen Gefässen, d. h. mit dem eignen Geiste, dem 
Herrn dienen ; aber ohne seine Gefässe, d. h. ohne seine Gnade 



^) hom. 2, 3. ') hom. 26, 5. *) Ebenda. 

«) hom. 26, 6. >) hom. 87, 10. *) hom. 26, 11. 
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kann niemand Gott wahrhaft dienen, d. h. kann niemand in 
Allem den Willen Gottes auf eine gottgefällige Art erfüllen." i) 
Das Zusammenwirken von göttlicher Hilfe und menschlichem 
Willen ist das Flügelpaar, das den Menschen in die reine 
Sphäre des hl. Geistes erhebt, indes ein Flügel allein dazu 
nicht imstande wäre «). 

Für den Mystiker ist dieses innige Zusammenwirken 
von Gnade und menschlichem Willen auch nur zu natürlich, 
denn die Gnade ist der Gastfreund unserer Natur *). „Unver- 
nünftige Tiere, so klagt er einmal, sind viel verständiger 
als wir; denn jedes gattet sich nur mit einem seiner Art : 
die wilden Tiere mit wilden, die Schafe mit ihrer eignen Art. 
Und du wolltest nicht zu deiner himmlischen Verwandtschaft, 
zum Herrn, zurückkehren, sondern dich mit deinen Gedanken 
an die Gedanken der Bosheit hingeben und auf sie dich ein- 



>) hom. 15, 5. 

*) hom. 32, 6. Weil die Uebernatürlichkeit des wahren, himm- 
lischen Lebens und die Unfähigkeit, es aus eigner Kraft zn erlangen, 
nnnmstdssliche Grundlagen dieser Mystik sind, so ist es naturgemäss, 
dass auch die erste Anregung zum Guten von Gott ausgeht. „Cxott lädt 
ein", (hom. 15, 31.) „"Er klopft immer an die Türen unserer Herzen, 
dass wir ihm Offnen, damit er eintreten und in unsern Seelen ruhen 
könne (hom. 30,9). Wenn Makarius zuweilen (hom. 41,3; 26,2. 28; 
30, 4—7; 16, 2—4; 17, 12; 18, 6-8; 29, 1; ep. H col. 437) die Erlangung 
der Gnade an eine ausserordentliche, menschliche Anstrengung knüpft, 
so ist zur Beurteilung solcher Sätze wohl zu beachten, dass der Mystiker 
dort unter „Gnade** bereits eine höhere Stufe übernatürlichen Lebens 
versteht, die der Mensch nur durch andauernde eigne, von Gottes Hilfe 
unterstützte Anstrengung erwerben kann. Demnach entspricht das Urteil 
Foersters (Jahrbb. f. dtsche. Theol. XYIU 483), dass der hl. Geist 
„weniger als das konstituierende Moment im subjektiven Heilswerke in 
Betracht kommt, da ja auch von einer gratia praeparans nicht die Bede 
sei, als vielmehr in einer mehr akzidentellen Bedeutung**, nicht den tat- 
sächlichen Anschauungen des Mystikers. Ueberhaupt hat Foerster durch- 
weg der Bedeutung der Gnade für das System des Makarius nicht die 
gebührende Würdigung zuteil werden lassen. Bei der Stellung des 
Menschen in Makarius Anthropologie, d. h. bei der starken Betonung der 
mensehlichen Freiheit, könne die Hülfe des hl. Geistes nur subsidiär sein 
(Jahrbb. XYIII 483). Die Stelle (hom. 8, 7), welche besagt, die ganz 
gläubige Seele werde des x^P^^H^ '^^^ Hveüfmio^ dY^ot) gewürdigt, gilt 
Foerster als Beleg dafür, dass der hl. Geist mit Yorliebe als ein x^p^^H-^^ 
angesehen werde, während hier doch nur die von ihm ausgehende Gnaden- 
wirkung als x'^^^ bezeichnet wird. lieber die Bedeutung des hl, 
Geistes s. später. 

•) hom. 4, 6. 8. 
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lassen, wolltest als ein Helfershelfer der Sünde mit ihr dich 
verbinden, um gegen dich selber Krieg zu führen, du wolltest 
so dich selbst dem Feinde zum Verderben preisgeben, wie 
ein Vöglein vom Adler gefangen und verzehrt wird, oder ein 
Schaf vom Wolfe ?^^ Die Onade ist unser unentbehrlicher 
Bundesgenosse im Kampfe. „Denn wie in der Rennbahn die 
Wagen laufen und der vordere dem hintern im Wege ist, ihn 
aufhält; an seinem Vorwärtskommen und an seinem Siege 
hindert, ebenso laufen die Gedanken der Seele und der Sünde 
im Menschen um die Wette" •). „Wo aber der Herr selbst 
aufsteigt und die Zügel der Seele führt, da siegt er jedesmal; 
indem er den Seelenwagen verständig zu himmlischer, gött- 
licher Gesinnung allwegs hindurchführt und leitet"»). 

Aber der Beistand Gottes überhebt die Seele nicht der 
eignen ernsten Anstregung. Gott macht vielmehr das Mass 
seiner Gnade von unserer sittlichen Bewährung abhängig. 
,;Die unergründliche, unerfassbare Weisheit Gottes spendet 
auf unbegreifliche und unerforschliche Weise die Gnaden an 
das Menschengeschlecht verschieden aus zur Prüfung des 
freien Willens^ damit diejenigen offenbar werden, welche Gott 
von ganzem Herzen lieben und jede Gefahr und Mühe um 
Gottes Willen ertragen. Den einen kommen die Charismen 
und Gaben des hl. Geistes entgegen, sobald sie sich gläubig 
bittend nahen"*). ,;Diese einen müssen Eifer, Drang und 
Anstrengung und die Frucht der Liebe aus freiwilligem Ent- 
schluss zeigen und die Gnadengaben dankbar erwidern""). 

„Andern aber, die auch der Welt entsagt haben, in 

Gebet und Fasten ausharren und auch die übrigen Tugenden 
eifrig üben, gibt Gott nicht sogleich die Gnade und die Ruhe 
und Jubel des Geistes'^«). „Wenn aber die Seele ausharrt 
und den Herrn und seine Gebote liebt, so erhält sie von dort 
Hilfe und Erleichterung, und leicht werden dem Menschen 
alle Gebote des Herrn, wenn er sich seine Liebe zu ihm völlig 
bewahrt"'). Die Gnade erhält jetzt selbst Nahrung in der 
Seele und wurzelt sich bis in ihre tiefsten Teile und Ge- 
danken ein, bis dass die ganze Seele von der himm- 
lischen Gnade umfasst wird»). Die Verbindung von Gnade 
und sittlicher Anstrengung erklärt es, wenn der ganze Erfolg 



^) bom. 45, 6. >) hom. 1, 9; ygL 26, 84; 27, 18. 

») Ebenda. ^) bom. 29, 1. ») Ebenda. 

•) bom. 29, 2; vgl. 29, 6. 

*) bom. 6, 6 col. 506 B; vgl. 26, 10; 5, 5; 4, 4. 
*) bom. 41, 2. 
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bald dem einen, bald dem andern Faktor zugeschrieben wird. 
,,Geben wir nnsern Willen ganz, so schreibt er uns das ganze 
gute Werk zu" *). Der Herr selbst ist es, der in einer solchen 
Seele seine Gebote erfüllt*). Wenn anderseits der Mensch 
etwas Gutes tut, so soll er alles dem Herrn zuschreiben und 
sprechen: „Wenn mich nicht der Herr gestärkt hätte, hätte 
ich nicht fasten, beten und der Welt entsagen können'* *). In 
dem Zusammenwirken von Gnade und Freiheit bahnt sich die 
Vermählung von Mystik und Ethik an. 

2. Die Tugenden als ethische Stufen und 

mystische „Geist e sfrüchte" in der 

christlichen Lebensgestaltung. 

Bis hinan zur mystischen Wechselbeziehung Gottes zur 
Seele aber ist noch ein weiter Weg, der in Stufen aufwärts 
führt, sodass erst allmählich das Böse immer mehr zurück- 
tritt und Tugend und Gnade sich allseitiger entfalten. Aehn- 
lich wie bei einem körperlich Kranken „ist es auch im 
geistigen Leben. Auch hier kann es vorkommen, dass einer 
etwa drei gesunde Glieder des Geistes hat, aber darum doch 
noch nicht vollkommen ist. Du weisst, wieviele Stufen und 
Grade des Geistes es gibt, wie nur allmählich das Böse seine 
Dichte verliert und ätherischer wird, aber nicht auf einmal."*) 
Ein solcher Prozess beginnt als sittliche Umwandlung«) 
und endet als mystische Begnadigung. Die Tugend- 
übung, welche z u e r s t grosse Beschwerden und Opfer 
in sich schliesst, wird dann zum Genuss, zum Lohn oder 
zur „B'rucht des hl. Geistes". Sieht der Herr, wie der 
Mensch sich zu jeglichem guten Werke zwingt, so erfüllt er 
ihn mit dem hl. Geiste, erlöst ihn von seinen Feinden und 
der in ihm wohnenden dfiaptia. „Dann kann er ohne Mühe 
und Anstrengung alle Gebote erfüllen, oder vielmehr der Herr 
erfüllt selbst seine Gebote in ihm, und bringt die Geistes- 
früchte dann rein hervor."^) So spriesst aus dem sittlichen 
Aufstieg die mystische Blüte des neuen Lebens als notwendige 
Folgeerscheinung hervor, sodass man oft nicht sagen kann, 
ob hier das Gute Tugend oder mystische Gabe ist. 



*) hom. 37, 10. •) hom. 19, 2. 

•) hom. 26, 20; vgl. 31, 4; ep. H 436 D; 437 A. 

«) hom. 16, 12; 18, 10. 

') hom. 16, 7. icd>( xax^ {jipo{ SiöXiCetai xal Xeictuvexai xo xaxov. 

*) hom. 44, 1; 19, 1. ^) hom. 19, 2. 
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Für Makarius ist nun das sittliche Leben ein grosser, 
lebendiger Organismus von vielen Oliedern, die sich ergänzen. 
Zur gesunden Entfaltung desselben bedarf es einer allsei- 
tigen Pflege. Er lehnt es ab, die Tugenden nach ihrem 
Werte zu klassifizieren. „Die Tugenden sind alle einander 
gleichwertig; sie führen durcheinander ihre Jünger zur 
höchsten Stufe. Die Einfachheit führt zum Gehorsam, dieser 
zum Glauben, dieser wiederum zur Hoffnung, die HofiPnung 
aber zur Dienstwilligkeit und diese wieder zur Demut. An 
diese knüpft die Sanftmut an und leitet über zur Freude, die 
Freude aber zur Liebe, die Liebe zum Beten. So führen sie, 
miteinander verknüpft und ihren Jtlnger verknüpfend, ihn bis 
zum Höhepunkte seiner Sehnsucht."*) An einer andern Stelle*) 
nennt Makarius fünf Tugenden, Gebet, Enthaltsamkeit, Barm- 
herzigkeit, Armut und Langmut, als diejenigen, welche alle 
andern in sich schliessen. Fehlte solche Allseitigkeit, so 
möchten sich die einzelnen Tugenden ins Extrem weiterbilden. 
„Darum muss der Mensch von allen Teilen die rechte Mischung 
besitzen, von Wollen und Strenge, von Weisheit und Unter- 
scheidung, von Wort und Tat, von vollem Vertrauen auf den 
Herrn und Misstrauen gegen sich selbst.**') Wenn der Mensch 
so (um alle Tugenden) bittet, dann unterstützt ihn der Herr 
mit seiner Gnade, und alle Tugendübungen werden ihm zur 
zweiten Natur.*) 

a. Das Glauben und Hoffen. 

Vorbedingung sowohl des sittlichen Strebens als der 
mystischen Erfahrung ist der Glaube. Er muss die höhere 
Welt erschliessen, in der sich die mystische Stimmung aus- 
leben soll. „Wer zum Herrn gelangen und des ewigen Lebens 
gewürdigt, wer eine Wohnung Christi sein und mit dem 
hl. Geiste erfüllt werden will, auf dass er Früchte des Geistes 
bringen und die Gebote Christi rein und makellos erfüllen 
könne, dessen erstes Beginnen muss sein, vor allem fest an 
den Herrn zu glauben, sich ganz seinen Geboten hinzugeben 



ep. n. col. 432 B; vgl. hom. 37,9. Die Stoa führt sftmtliche 
Tugenden auf eine einzige zurück. In jeder Handlung des Weisen sind 
aUe Tugenden enthalten (Stob. II 102 ff.). 

•) hom. 37, 8. 

') hom. 16, 9. ooYxsxpapivoy slvoc tov Svd-pcuicov. Beachte die xpoot^ 
in stoischem Sinne. 

*) hom. 19, 6; 16, 8; <pooixöv xal iriptTÖv. 
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und der Welt in allen Stücken zu entsagen, damit sein ganzer 
Verstand sich mit keinem Ding der sichtbaren Welt mehr 
beschäftige.« 1) 

Man ermisst sogleich, dass Makarius nicht jenen indo- 
lenten Glauben meint, der sich damit begnügt, nicht zu 
zweifeln, der aber auch für das Menschenleben ohne Bedeu- 
tung bleibt. „So zu glauben, ist auch Sache der Irdisch- 
gesinnten, ja selbst der finsteren Mächte."*) Als Vorbilder 
echten Glaubens stehen vor der Seele des Mystikers die 
Patriarchen der alten Zeit, ein Joseph, David, Moses, Abra- 
ham und Noe,*) die trotz der schlimmsten Prüfungen sich im 
Glauben und im unerschütterlichen Vertrauen auf die Ver- 
heissungen Gottes bewährten und dadurch schliesslich der- 
selben würdig wurden. So wird auch für die christliche 
Seele das Glauben zu einer neuen Kraft, zur konsequenten 
Hingabe an die Verheissungen des Herrn. Denn wenn wir 
angesichts der vielen, grossen und herrlichen Verheissungen 
uns nicht vom Irdischen abwenden, „so zeigen wir uns da- 
durch kleingläubig und ungläubig".*) 

Offensichtlich tritt für den religiösen Drang des Mysti- 
kers das historische Moment im Glauben, die Annahme der 
Offenbarungstatsachen, an Wichtigkeit bedeutend hinter dem 
mehr persönlichen Moment zurück, dem unerschütterlichen 
Vertrauen auf die künftigen Verheissungen. Im Sinne von 
Hebr. 11,7—40 sagt er: „Im Glauben, in der Trübsal und 
dem Ertragen sind die Verheissungen, die Herrlichkeit und 
die Verleihung der himmlischen Güter verborgen, wie im 
Samen die Frucht".*) So ist in seiner Vorstellung die Hoff- 
nung mit dem Glauben innig verknüpft, und wie die Aus- 
sicht auf materiellen Gewinn die starke Triebfeder aller 
irdischen Tätigkeit ist,^) so ist das christliche Hoffen in Ver- 
bindung mit dem unerschütterlichen Glauben die Grundlage 
jedes Strebens nach Vollendung. 

Es ist bewundernswert, mit welch konsequentem Ernst 
Makarius den Glauben zur beherrschenden Norm auch des 
irdischen Lebens stempelt. Man darf dabei freilich nicht 
vergessen, dass er zu Männern spricht; welche freiwillig der 
Welt entsagt hatten. Von ihnen verlangt er auch einen 
„neuem und aussergewöhnlichen", einen vollkommenen Glau- 
ben.') Prüfstein ihres echten Glaubens soll ihre völlige 



*) hom. 19, 1. •) ep. U. col. 420 B. •) hom. 9, 2—6. 

*) hom. 4, 18. ») hom. 6, 6. col. 512 B. 

*) hom. 14, 1. 2. V) hom. 48; bes. 48, 6. 
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irdische Sorglosigkeit sein. So erklärt er das Wort der 
Schrift 1): „Wer in Wenigem (getreu oder) gläubig ist, der 
ist auch in Vielem gläubig". „Glaubst du wirklich, die 
unsterblichen und ewigen Güter, welche bleibend und über 
jeden Neid erhaben sind, zu erlangen, dann musst du um so 
mehr glauben, dass dir der Herr das Vergängliche und 
Irdische geben werde, welches Gott auch den gottlosen Men- 
schen, den Tieren und Vögeln gewährt hat.***) Sonst gehörst 
du zu jenen, welche in ihrer Scheingerechtigkeit und ihrem 
Glaubenswahn sich nur einbilden, dass sie gläubig wären.') 
Makarius tadelt es auch an den Einsiedlern, wenn sie in 
Krankheitsfällen von Heilkräutern und Aerzten Hilfe erwar- 
ten. Denn Krankheit ist Folge der Sünde, und Gottes Güte 
hat Arznei und Aerzte bloss für die (im Glauben) Schwachen 
und Ungläubigen gegeben, für diejenigen, welche sich Gott 
noch nicht ganz anvertrauen können, um auch diese vor dem 
Untergang zu bewahren.*) 

So verknüpfen sich harmonisch die Gedanken des 
Mystikers. Wer wahrhaft gläubig ist, kann gegenüber dem 
Irdischen sorglos sein. Irdische Sorglosigkeit aber ist not- 
wendige Vorbedingung, um die ganze Sorge, Sehnsucht und 
Liebe auf die unaussprechlichen, himmlischen Güter zu richten. 
Der Glaube ist also die notwendige Unterlage der Mystik. 

Aber er ist auch ihre Blüte und Krone. „Die göttliche 
Gnadenkraft . beschattet jede Seele nach dem Masse ihres 
Glaubens **•*), und allmählich wankt das ganze Schanzwerk 
böser Gedanken«). Der Glaube, der anfänglich sittliche An- 
strengung war, wird auf den höhern Stufen Erleuchtung 
und mystischer Genus s. „Die Seelen, welche die Wahr- 
heit und Gott lieben, die in glaubensstarker Hoffnung 
Christus vollkommen anzuziehen verlangen, bedürfen nicht so 
sehr fremder Auftnunterung zu himmlischem Verlangen und 
zur Liebe des Herrn. Denn, wenn sie auch grosse Ernied- 
rigung ertragen sollen, so sind sie doch ganz ans Kreuz 
Christi geheftet und erfahren in sich täglich ihren geistigen 
Fortschritt zu ihrem geistigen Bräutigam**^). Sie besitzen die 
Erleuchtung des Geistes in unstillbar grossöm Verlangen und 
werden gewürdigt, durch ihren Glauben Einsicht in die gött- 



») Lucas 16, 10; hom. 48, 1. «) hom. 48, 3. ») hom. 48. 2. 

^) hom. 48, 6. Diese Art Glanbenszuversicht der altchristlichen 
Zeit fand ohne Zweifel Nahrung in den Charismen der Krankenheilung, 
welche die Biographen auch dem Makarius zuschreiben. 

») hom. 41, 2. •) hom. 50, 4. ») hom. 10, 1. 
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liehen Geheimnisse zu erlangen.*) Christus bekleidet die 
Seele mit den Gewändern des Glaubens und der Hoflftiung,*) 
und so ruht die gläubige Seele beseligt in der Vereinigung 
und Verbindung mit dem Geiste.«) 

Tritt auch in der Ausdrucksweise des Makarius die 
Unterscheidung zwischen icCotk; und tväok;, wie sie bei den 
Alexandrinern üblich war, zurück, so ist sachlich doch eine 
solche, auf dem Glauben aufgebaute Mystik ein Gegenstück 
zu der auf dem Glauben ruhenden, alexandrinischen Gnosis. 



b. Reinigung und Weltentsagung. 

Auf der Giiindlage des Glaubens gliedern sich ent- 
sprechend dem ethischen Dualismus des Makarius die übrigen 
Tugenden in solche, die der Reinigung, und solche, die der 
Heiligung der Seele im besondern dienen sollen. Denn so 
scharf stehen Licht und Finsternis, Himmel und Welt, Gott 
und Satan einander gegenüber, dass es eine Mittelstellung 
gamicht gibt, sodass Hingabe an Gott — Abwendung vom 
Satan, himmlischer Sinn — irdischen Verzicht für Makarius 
bedeuten ^). Anderseits lässt sich eine Grenzlinie zwischen 
der abgeschlossenen Reinigung und der beginnenden Heili- 
gung nicht ziehen. Die Reinigung erstreckt sich für Makarius 
nicht etwa bloss bis zur Befreiung von positiver Sündenschuld. 
Bei all seinen Ermahnungen zur Lebensbesserung erwähnt 
er auch eine sakramentale Busse nicht. Er fasst dem Geiste 
der alten Kirche entsprechend die Sünde weniger als die 
einzelne abgeschlossene; böse Handlung ins Auge, sondern 
als den im Menschen wirksamen Trieb; unter Missachtung 
der hohem Güter nach den niedern zu streben, wobei Satan 
die Seele über den wahren Wert des Irdischen irreleitet. 
Deshalb kam dem Mystiker die Reinigung erst mit der völligen 
Vernichtung des Triebes, mit der Reinheit ('m^ap6rfi<;, atTca«^ta, 
llsQ^spia, xeXetor/^c) abgeschlossen erscheinen. „Die Enthaltung 
vom^ Bösen ist noch nicht die Vollkommenheit/*) Du bist 



Ebenda. «) hom. 2, 5. ») hom. 6, 7. 

^) Makarins anterscheidet wiederholt die Begriffe Reinigung und 
Heiligung, so hom. 4, 26 ; 10, 4. W&brend aber die spätere Mystik ihr 
System in die Form der 3 Wege, der Reinigung, der Erleuchtung und 
der Einigang bringt, wirkt bei Makarius noch die altchristl. Unter- 
scheidung von den 2 Arten des Wandels, dem des Lichtes und der 
Finsternis (hom. 17, 4) nach. 

») hom. 17, 15; vgl. 10, 4. 
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erst voUkommeD; wenn du in deinen verödeten Verstand 
Einkehr gehalten, die Schlange getötet, und die ganze Un- 
reinheit entfernt hast^). Alle Hindernisse, die sich der Ent- 
wicklung des wahren, mystischen Lebens entgegenstellen, 
muss also der Christ aus dem Wege räumen. Will jemand 
eine verwüstete Stadt aufbauen, so reisst er zuerst die Trümmer 
nieder und legt neue Fundamente; will jemand an einer 
übelriechenden (sumpfigen) Stelle einen Garten anlegen, so 
reinigt er zuvor den Ort und umzäunt ihn. *) So ist auch 
auf dem Wege der Reinigung der erste Schritt das Seufzen 
und Trauern •), die Reue und Sinnesänderung (icpowXaooat %od 
jircavoYjoat) *). „Denn wenn der fleischliche Mensch sich der 
Umwandlung unterzieht, stirbt er zuerst für diese Welt und 
wird unfruchtbar für jenes frühere Leben in der Bosheit.« *) 
Was Makarius nach dieser Richtung hin von seinen Zuhörern 
verlangt, ist freilich viel, aber er spricht zu Mönchen, für die 
der völlige Verzicht auf irdische Güter nur die straflfe Folge- 
rung ihres Glaubens ist. „Der Herr sagt: wir sollen Gold, 
Verwandte und die Welt verlassen, unsere Güter veräussern 
und unter die Armen verteilen, uns dadurch bereichern und 
nach dem Himmel streben. Denn wo der Schatz ist, da ist 
auch das Herz.*" ^) Durch die äussere Entsagung entzieht 
man Satan jeden Anknüpfungspunkt und nötigt den eignen 
Willen, das Herz zum Himmlischen zu erheben. Somit hat 
die äussere Entsagung ihre hohe Bedeutung für das 
mystische Leben. Hauptsache aber ist und bleibt die i n n e r e 
Entsagung. „Die beste Waffe im Kampf und Streit ist 
die, dass man in sein Herz Einkehr halte und gegen Satan 
kämpfe, sich selbst hasse und seine Seele verleugne, ihr zürne 
und Vorwürfe mache, den Begierden im Innern widerstrebe, 
den Gedanken widerspreche und so mit sich selbst Krieg 
führe." ^) 

Der Mystiker macht die Entsagung als einen der hervor- 
stechendsten Züge im Bilde Christi auch zur Vorbedingung 
für die ethisch-mystische Gemeinschaft mit ihm. Daher muss 
der Mensch sein Kreuz tragen und die Leidenschaften der 
Sünde an dasselbe heften »), „denn das Leiden mit Christus 
und die Verherrlichung mit ihm kommt nur dem zu, der 



Ebenda. *) hom. 16, 53. 

») hom. 1, 12. *) hom. 15, 17. 

») hom. 46, 2. •) hom. 11, 7. (Matth. 6, 21). 

») hom. 26, 12 ; vgl. 45, 1. 

8) ep. 11 col. 417 C (Gal. 6, 17). 
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sich selbst dieser Welt kreuzigt und die Wundmale des Herrn 
an den Händen trägt." *) 

So ernst auch das Wort Weltentsagung klingt, es wird 
dem Mystiker angesichts der grossen Verheissungen selbst 
das Schwerste leicht. „Wenn auch jemand von der Erschaffung 
Adams an bis zum Ende der Welt immerfort gegen Satan 
kämpfen und Mühsal erdulden müsste, so täte er nichts 
Grosses im Vergleich mit ; >iier Herrlichkeit, die er erben 
soll, denn mit Christus wird er für alle Ewigkeit herrschen." «) 
Der mystischen Olaubensfreudigkeit wird darum die ur- 
sprünglich so bittere Entsagung selber Gnade und beseligender 
Genuss. „Selbst die Tränen werden ihnen Wonne." ■) Eine 
solche Seele „nimmt-^die Leiden des Heilandes auf sich und 
labt sich an ihnen mehr als die Freunde des irdischen 
Lebens an den menschlichen Ehren, Auszeichnungen und 
Macht. Denn für die Christen, die durch guten Wandel und 
die Gabe des Geistes zur geistigen Vollreife, zur Gnade gelangt 
sind, ist es Ruhm, Wonne und eine jedwede Lust übersteigende 
Erquickung, wenn sie um Christi willen gehasst werden." *) 

Hat die Seele diese hohe mystische Stimmung sich zu 
eigen gemacht, dann ist die Liebe zum Irdischen und Sünd- 
haften (ica6t>c, ä^uapua) Überwunden, sie hat die Höhe der &ic(&^ta 
erstiegen; sie ist nun rein, vollkommen und ft'ei. 



c. Gottesliebe und Nächstenliebe. 

Der restlose Verzicht auf diese Welt bedeutet völlige 
Hingabe und ungeteiltes Leben für die andere Welt. Reini- 
gung ist Heiligung. „Den Besitz seiner Seele und die himm- 
lische Liebe des hl. Geistes kann nur derjenige erlangen, der 
sich von allen Fesseln dieser Welt freimacht und sich dem 
Streben nach der Liebe Christi ganz hingibt." •) Der wahre 
Christ muss also mit seinen Gedanken in der obern Welt der 
Gottheit weilen.«) Gott ist der Schatz''), das eine grosse 
Ziel der Liebe, zu dem man sich nicht etwa mit halbem 
Herzen, sondern konsequent und ungeteilt erheben muss. 
„Deshalb soll der Christ allenthalben Gott im Gedächtnis 



ep. II col. 420 B. C. „Den wahren Christen genügt daher für 
den Weg dorthin, d. h. zum einzig wahren Reichtum, als Zehrung das 
Kreuz Christi. ** 

») hom. 16, 31. •) hom. 16, 26. 

*) ep. n. col. 437 C. D. ») hom. 9, 10; vgl. 10, 2. 

^ •) hom. 24, 1. 7) hom. 11,7. 
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haben **, sodass ,,er nicht bloss beim Kirchgang den Herrn 
liebt, sondern überall, bei seinem Gehen, bei seiner Unter- 
haltang und seinen Mahlzeiten soll er den Oedanken an 
Gott, die Liebe und Zuneigung zu ihm bewahren^ ^). „Denn 
woran das Herz des Menschen gefesselt ist, und wohin ihn 
sein Verlangen zieht, das ist sein Gott. Verlangt das Herz 
immer nach Gott, so ist er der Herr des Herzens" •). 

Gegenüber der Liebe, die das Vollkommene ist, sind 
alle Charismen klein'). Sie sind wie der Perlenschmuck eines 
hungrigen Säuglings, der auf die Perlen nicht achtet, sondern 
nur nach der Mutterbrust verlangt^). Auch charismatisch Be- 
gabte sind in Sünden gefallen*). Wer aber zur Liebe gelangt 
ist, der ist gefesselt und wonnetrunken«) ; er fällt nicht mehr'), 
denn das Feuer der Liebe verzehrt alles') und die Sünde hat 
in ihm keinen Raum mehr. Er ist versenkt und gefesselt an 
eine andere Welt, als wenn er seine eigne Natur nicht mehr 
wahrnähme'). 

Die liebewarme Hingabe an Gott ist nunmehr mys- 
tische Gabe geworden. Sie ist die Quelle des Jubels für 
die Menschenseele, sie ist die gnadenvoUe Erwiderung der 
Liebe des Menschen durch den Herrn selbst *<>). Voll freudiger 
Begeisterung preist der Mystiker das reine Glück, welches die 
Liebe Gottes gewährt. „Er unterweist dich und gewährt dir 
wahres Gebet und wahre Liebe, die er selbst ist, denn er 
wird alles für dich, Paradies und Lebensbaum, Perle und 
Krone, Baumeister und Landmann, Dulder und Leidloser, 
Mensch und Gott, Wein und Quellwasser, Lamm und Bräuti- 
gam, Krieger und WaflFe, alles in allem: Christus""). Wie 
Eisen oder Blei, Gold oder Silber im Feuer seine natürliche 
Härte verliert und in weiches Metall umgewandelt wird, ebenso 
wird die Seele, welche die Welt verleugnet und in ernstem 
Suchen, Mühen und Kämpfen allein nach dem Herrn ver- 
langt, wahrhaft von aller Weltliebe frei und aller bösen Be- 
gierden ledig, wenn sie das himmlische Feuer der Gottheit 
und die Liebe des Geistes in sich aufgenommen hat"). „Nun 
betrachtet sie alles als unnütz, indes sie voll brennender, 
unaussprechlicher Liebe in ihrem himmlischen Bräutigam, den 
sie aufgenommen hat, ruht" "). „Wie ein Mensch in der quä- 



>) hom. 43, 8. •) Ebenda ») hom. 27, 14. 

*) hom. 47, 7. ») hom. 27, 16; 17, 14. •) hom. 27, 16. 

») hom. 27, 14. ») hom. 43, 3. ») hom. 27, 16. 

*•) hom. 32, 9. ") hom. 31, 4. 

") hom. 4, 14; vgl. 4, 15. 16. ») Ebenda. 
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lenden Glut, der Fieberhitze jede Speise und selbst den 
süssesten Trank verschmäht und zurückweist, so halten auch 
diejenigen, welche von dem himmlischen, heiligen und gött- 
lichen Verlangen des Geistes entflammt sind; .... alle irdische 
Ehre und Auszeichnung für unnütz und verwerflich, weil das 
Feuer der Liebe Christi sie ergriffnen hat, in ihnen brennt 
und sie mit Liebesinbrunst zu Gott und den himmlischen 
Gütern der Liebe entflammt." i) Solche Liebe ist nicht mehr 
Mühe, sondern Lohn, nicht mehr Stufe, sondern Höhepunkt 
des mystischen Lebens. 

Die Gottesliebe greift auch stärkend und verklärend 
auf das Verhältnis der Seele zu den Mitmenschen hin- 
über. Aus der Liebe und Furcht Gottes, der höchsten Er- 
füllung des Gesetzes, folgt als die leichtere Pflicht die Nächsten- 
liebe'). Es besteht ein mystischer Zusammenhang zwischen 
dem Einzelleben und der Gesamtheit. Die Brüder sind alle 
gleichsam Glieder eines Leibes. Wie die vielen Glieder eines 
Leibes einander unterstützen, und jedes seine Aufgabe erfüllt, 
wie das Auge für den ganzen Leib sieht, die Hand für alle 
Glieder arbeitet, so sollen auch die Brüder füreinander tätig 
sein *). Jede Art der Tätigkeit ist zum gemeinsamen Nutzen. 
Deshalb darf sich keiner über den andern erheben und denken, 
er tue etwas Besseres und Wichtigeres als der andere. ISTur 
so kann schöne Eintracht, Liebe und Harmonie durch das 
Band des Friedens sie zusammenhalten, sodass sie in lauterer 
Gesinnung, ohne Anstoss und gottgefällig leben ^). Die Grund- 
lage solch gemeinsamen Lebens ist die Gerechtigkeit. „Sie ist 
die Mutter der Liebe." *) Ja gläubig betrachtet, haben wir 
den Nächsten notwendig zu unserer Seligkeit, weil sich an 
ihm unsere Tugend erproben muss, „Man kann nur durch 
den Nächsten gerettet werden, gemäss dem Gebote : Vergebt, 
so wird euch vergeben werden." •) „Darum liebten diejenigen, 
welche es geistig erfüllten und dementsprechend an der 
Gnade teilhatten, nicht allein ihre Wohltäter, sondern auch 
ihre Schmäher und Verfolger und erwarteten die geistige 
Liebe als Entgelt ihres Guten. Ich spreche vom Guten nicht 
insofern, als ob sie bloss das Unrecht sich gefallen liessen, 
sondern in dem Sinne, dass sie auch den Seelen ihrer Be- 
leidiger eine Wohltat erwiesen. Denn sie stellten dieselben 
vor Gott so hin, als hätten sie durch diese die Seligkeit 



>) hom. 9, 9. «) ep. H col. 425 C. 

») hom. 8, 2 (vgl. Born. 12, 4. 5). *; hom. 3, 3. 
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erlangt. ** ^) Wo solche Geduld und Sanftmut wirksam ist, und 
der Verfolgte nicht von der Liebe zu seinen Bedrängern ab- 
lassen will, da zerbricht Gott die letzte Scheidewand. Sie 
legen die Gehässigkeit ganz ab und bewahren nun mit Gottes 
HUfe mühelos ihre Liebe*). Eine wunderbare Lauterkeit in 
der Beurteilung des Nächsten wird ihnen eigen. „Darum 
dürfen die Christen über keinen Menschen, nicht einmal über 
eine feile Dirne oder einen öfifentliohen Stlnder und Bösewicht 
aburteilen, sondern müssen alle mit lauterer Gesinnung und 
reinem Auge betrachten, sodass es sich ihnen als zweite Natur 
einprägt, niemand zu verkleinern, zu richten, zu verdammen 
oder zu beargwöhnen. Siehst du einen Einäugigen (einen 
moralischen Krüppel), so beachte es im Herzen nicht, sondern 

behandle ihn als Gesunden. -^ Denn darin besteht die 

Reinheit des Herzens, dass du beim Anblick von sündigen 
und gebrechlichen Menschen Mitleid und Erbarmen habest'' *). 
Wollte man gleich auf den äussern ungünstigen Eindruck hin 
den Nächsten verurteilen, so könnte man ihm leicht Unrecht 
tun. „Denn zuweilen setzen sich selbst auch Heilige des Herrn 
ins Theater und schauen die Torheit der Welt mit an, ihr 
innerer Mensch aber redet mit Gott, während sie äusserlich mit 
ihren Augen die irdischen Vorgänge zu verfolgen scheinen."*) 
Die Lauterkeit der Gesinnung gegen den Mitmenschen 
hat etwas Befreiendes und Beglückendes. Sie gibt schmerz- 
liche oder jubelnde Wonnen. Die wahren Christen sind zu- 
weilen „voll des Weinens und Seufzens über das ganze 

Menschengeschlecht, weil sie von der Liebe des Geistes 

zur ganzen Menschheit entflammt sind. Zu anderer Zeit wieder 
sind sie von solchem Jubel erfüllt und solcher Liebe ent- 
brannt, dass sie womöglich alle Menschen ohne Unterschied, 
Gute und Böse in ihr Herz schliessen möchten***). Solche 
Liebe beschränkt sich aber nicht auf eine blosse Stimmung. 
Auf) dieser Wonne quillt vielmehr neue Kraft zu tatkräftiger 
Hilfe. Darum ist dem Christen hier auf Erden die dauernde 
mystische Ekstase grade aus Rücksichten der praktischen 
Nächstenliebe verwehrt. „Wenn jemand jene wundervolle 
Welt, die ihm gezeigt und zur Innern Erfahrung gebracht 
ward, fortwährend vor Augen hätte; dann könnte er des 
Lehramtes nicht mehr walten und keine Bürde auf sich 



1) hom. 87, 4. ») hom. 87, 5. 

•) hom. 16, 8. *) Ebenda. 

*) hom. 18, 8. Makarius teüt auch aus seinem eignen, religi()sen 
Innenleben ähnliche £rfahrans:en mit. (bom. 8, 6). 
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nehmen,"^) „Er würde nur in einem Winkel sitzen, ausser 
sich und wonnetrunken. Daher ward ihm das höchste Mass 
aus dem Grunde nicht gewährt, damit er sich mit der Sorge 
um die Brüder befassen und des Lehramtes walten könne/* ') 
In diesen Worten des Makarius liegt eine deutliche 
Absage an jede ungezügelte, mystische Gefühlsschwärmerei. 
Zum Wesen wahrer Mystik gehört, dass der einzelne der 
Gesamtheit gerecht wird, weil diese ein wichtiger Faktor für 
die ethisch-mystische Harmonie des Innenlebens ist. 

d. Demut und Gebet. 

Neben den Pflichten praktischer Nächstenliebe steht 
die Demut als Korrektiv eines ungesunden Mystizismus. Das 
Hochgefühl mystischer Begnadigung ist begleitet vom Bewusst- 
sein eignen Unvermögens. Denn Demut ist das auch bei 
allem geistlichen Fortschritt lebendige Bewusstsein, dass wir 
von Natur arme Bettler sind *), und dass unsere eigne An- 
strengung in gar keinem Verhältnis zu den unaussprechlich 
grossen Gaben Gottes steht ^). Demut ist keineswegs innere 
Unehrlichkeit. Ein solcher Vorwurf lag in der Frage : 
„Wissen sie (die Demütigen) denn nicht, dass sie Zuwachs 
erhalten und etwas Neues empfangen haben, was ihrer Natur 
noch fremd war?'**) Makarius antwortet: „Ich sage Dir, dass 
sie noch nicht erprobt oder im Fortschritt begriflFen wären, wenn 
sie von ihrem neuen Besitz keine Kenntnis hätten. Ist das 
aber der Fall, dann belehrt sie die Gnade, die ihnen zuteil 
geworden ist, ihre Seele trotz ihres Fortschritts nicht für 
kostbar zu halten, sondern zu bedenken, dass sie ihrer Natur 
nach wertlos sind, und wenngleich sie bei Gott geehrt sind, 
sind sie es bei sich selber nicht.** ^) „Es ist ihnen zur zweiten 
Natur geworden, demütig zu sein und nichts von sich zu 
halten** '^). Demut ist also Wahrheit. In ihr liegt die rück- 
haltlose Anerkennung göttlichen Wirkens.^) und die unge- 
trübte Erkenntnis eigner Beschränktheit. Dadurch wird die 
Demut Vorbedingung jedes gesunden geistlichen Fortschritts 
und das Schibboleth zwischen wahren Christen und Schein- 
christen. Sobald letztere nur ein wenig Gebetswonne erlangt 
haben, werden sie sogleich unbescheiden und aufgeblasen. 
Dann sind sie schon entsetzlich tief gefallen*). Für den 
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demütigen Christen aber gibt es keinen Sücksehlag im 
mystischen Leben. Denn wer demütig ist; fUllt nie, weil es 
unter ihm nichts gibt, wohin er fallen könnte^). Vielmehr 
wirkt Gott selbst alle Tugenden in der Seele, wenn der De- 
mütige Gott alles Gute zuschreibt. So wird die Demut mystische 
Frucht und „Krone aller Tugenden" "). 

Die demütige Gesinnung findet ihren natürlichen Aus- 
druck im Gebet. Es entspricht der Bedeutung der Demut, 
wenn Makarius das Gebet den „Seigenführer im Chor der 
Tugenden^ nennt'). Allerdings kommt diese Stellung nicht 
jenem Gebete zu, welches in äussern Formen aufgeht, in 
Kniebeugen, Niederwerfen und verworrenem Geschrei *). 
Rechtes Beten ist nur möglich in ruhiger Betrachtung *), wenn 
man zuvor alle irdischen Zerstreuungen des Geistes entfernt 
hat "). Auch für Moses und Elias vollzog sich das Kommen 
des Herrn in Frieden und Ruhe '). 

Die Fortschritte im Gebetsleben stehen in engster 
Wechselwirkung zu dem übrigen Tugendstreben. Makarius 
unterscheidet deutlich zwei Stufen des Gebetes. Auf der 
ersten ist es das „einfache Gebetes die Bitte um Gnade und 
Schutz gegen die Versuchungen'). Die zweite Stufe bildet 
das „wahre, ungestörte Gebet"*), „das Gebet im Geiste und 
in der Wahrheit" ^<>). Dieses ist selber Gegenstand eifriger 
Bitten für den Anfänger im mystischen Leben, denn es ist 
himmlische Gabe und mystischer Lohn. Es kann aber ohne 
Schaden nicht getrennt von den übrigen Tugenden um seiner 
himmlischen Wonnen willen erstrebt werden. „Wenn sich 
einer bloss zam Gebete zwingt, um die Gebetsgnade zu er- 
halten, die ihm fehlt, wenn er sich aber um Sanftmut, Demut, 
Liebe und die übrigen Gebote des Herrn nicht ernstlich an- 
strengt, ... so wird ihm zuweilen Gebetsgnade in Ruhe 
und Wonne des Geistes auf seine Bitte hin teilweise gewährt" "). 
Er wird aber die empfangene Gnade wieder verlieren und in 
seinem Hochmut fallen, oder er wird wenigstens nicht vor- 
wärtsschreiten und in der Gnade wachsen **). Wenn wir aber 
mit unserer Bitte ernstes Tugendstreben verbinden, dann 
„lehrt uns der Geist selbst wahres Gebet, zu welchem wir 
uns jetzt nicht einmal mit grösster Anstrengung erheben 
können" *■). Es ist kaum noch menschliche Tätigkeit, sondern 
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eine der schönsten „Früchte des Geistes" *). Ein solcher Beter 
beschäftigt sich mit einem kostbaren Schatz und gewinnt 
einen grossen, herrlichen Besitz ■). Schon gleich beim Knie- 
beugen wird mancher mit himmlischer Einwirkung erfüllt und 
freut sich mit dem Herrn wie mit einem Bräutigam. Selbst 
wenn man den ganzen Tag geschäftig war und nur eine 
Stunde dem Gebete widmet, wird zuweilen der innere Mensch 
entrückt, sodass er das Irdische vergisst und ganz von dem 
Gedanken an Göttliches und Himmlisches ergriffen wird. Un- 
ermessliche, unerfassbarc; wundersame Dinge, die ein mensch- 
licher Mund nicht auszusprechen vermag, fesseln ihn so, dass 
er noch in jener Stunde wünscht: „Möchte doch meine Seele 
mit dem Gebet von hinnen scheiden"!') 

Wo solche Gebetsgnade waltet, da bleibt kein Raum für 
das Böse mehr. Wie Wachs schmelzen vor dem Gebete die 
Berge der Dämonen*). Gott selber versperrt auf das wahre 
Gebet hin alle Zugänge und Kräfte der Seele^ sodass sie ganz 
in Gott gesammelt bleibt. Alle Tugenden sind mit diesem 
Gebet verbunden*), denn der hl. Geist wirkt sie nun selber 
in der Seele •), und bringt alle ihre Kräfte in die beglückendste 
Harmonie. In diesem Sinne erklärt Makarius das Wort des 
hl. Paulus : „In der Versammlung werde ich fünf Worte nach 
meinem Verständnisse sagen" ^). „Versammlung (ixxXYjota), so 
meint der Mystiker, wird in einem doppelten Sinne gebraucht: 
für die Zusammenkunft der Gläubigen und für den Einklang 
der Seele." Versteht man das Wort geistig vom Men- 
schen, so bedeutet „Versammlung" seine völlige Harmonie. 
Die fünf Worte (X6Yot) aber sind die fünf, alles in sich schlies- 
senden Tugenden, die selbst vielfach verschieden den ganzen 
Menschen auferbauen,. . . zunächst das Gebet, dann die 
Entsagung, die Barmherzigkeit, Armut und Langmut. ... Es 
sind Worte der Seele, vom Herrn gesprochen und vom Her- 
zen vernommen."«) 
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rauf hingewiesen, dass Riemens von Alexandrien und Origenes das Gebet 
des Gnostikers in derselben Weise charakterisieren, wie Makarius das 
Gebet des wahren Christen. Nach ihnen muss das Gebet die herrschen- 
de Stimmung des Gnostikers sein. In jedem Augenblick erzeigt „der 
Weise" Gott seine Verehrung. Er fühlt sich beständig in Gottes Gegen- 
wart. Sein einziger Wunsch ist, der Kontemplation fähig zu sein und 
diese Gabe unversehrt zu bewahren, (vgl. de Faye, Clement d'Alexandrie 
086, 287.) 

Stoffels, Die mjatische Theologe des Makarius. 10 
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Das Tagendstreben, welches anfangs Opfer und An- 
strengung, später Wonne und Geistesgabe war und in der 
mystischen Gebetsstimmung seinen Abschluss fand, hat in der 
christlichen Seele langsam und geheimnisvoll den Keim des 
wahren Lebens entfaltet und immer kunstreicher das Bild 
des himmlischen, aus Gott geborenen Menschen ausgeprägt. 
Brachte das Kainsbild Unrast und Unruhe in die Seele des 
Weltmenschen, so strahlt die im sittlichen Kampfe erstarkte 
und erprobte, himmlische Seele nun im Frieden Christi und 
in der Liebe des Geistes. 

IV. 

Die ätherisch-geistigen Kräfte, durch welche 

der hl. Geist das Bild des geistigen Wesens 

Christi in der Seele ausprägt. 

Bei der Entfaltung des neuen Lebens verschwisterten 
sich, wie wir sahen, Ethik und Mystik in einer die Seele be- 
glückenden Harmonie. Göttliche Gnadengabe und mensch- 
liche Anstrengung bedingten, ergänzten, ja ersetzten auf 
einer gewissen Stufe einander in wunderbarer Weise, dann 
nämlich, wenn der gute Wille des Menschen in sittlicher 
Anstrengung die Probe bestand. Deshalb war eine ausschliess- 
liche Behandlung der christlichen Lebensgestaltung unter dem 
ethischen Gesichtspunkte allein nicht berechtigt. Nach- 
dem aber die Ethik als Vorbedingung und Gegenstück der 
mystischen Begnadigung zu ihrem Rechte gekommen ist, be- 
darf es der genaueren Untersuchung jener mystischen 
Kräfte und Wirkungen des hl. Geistes, durch 
welche das „wahre Leben" befruchtet und zu^ geheimnis- 
vollen Vollendung geführt wird. Bei dem stoischen Realismus 
liegt in dieser Aufgabe die andere einbegrififen, die physisch- 
realen Wirkungen, welche jene geistig-mystische Lebensge- 
staltung in der Seele hervorruft; aufzuweisen. 

Die Gestaltung des wahren christlichen Lebens ist gleich- 
bedeutend mit der schärferen Ausprägung des Bildes Christi 
in der menschlichen Seele. Nun könnte man bei dem Realis- 
mus des Makarius für einen Augenblick zu der Annahme 
versucht sein, es handle sich hierbei um die Ausprägung 
Christi in der ihm eignen, äussern Gestalt, zumal der Gedanke, 
dass das Aeussere ein Typus und die Erscheinungsform des 
Innern sei, für unsern Mystiker ein selbstverständliches Gesetz 
ist. Indes sieht Makarius bei der Uebertragung des Bildes 
Christi auf die Seele ganz von der äussern Gestalt ab und 
versteht unter diesem Bilde nur das geistige Wesen 
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des Herrn. „Aus seinem Geiste, aus seinem Wesen unaus- 
sprechlichen Lichtes malt er das himmlische Bild." ^) Der 
Herr selber wird himmlische Nahrung und geistiger 
Trank für die Seele *). Wie der Besitzer eines grossen Wirt- 
Schaftsbetriebes den Knechten andere Nahrung als seinen 
eignen Kindern gibt, und die Kinder als Erben des Vaters 
in allem ihm gleich, auch mit ihm speisen, „so erquickt auch 
Christus . . . seine Kinder, die aus ihm geboren sind, denen 
er von seiner Gnade mitgeteilt, und in denen er Gestalt ge- 
wonnen hat, mit seiner Ruhe und Wonne, mit anderer Speise 
und anderem Trank als die übrigen Menschen, und schenkt 
sich selbst denen, die sich zu ihrem Vater halten." •) 

Durch solche geistige Speise wird also die Seele dem 
geistigen Wesen Christi ähnlicher, vergeistigter 
oder verfeinerter. Während die &{j.apTia die Seele ver- 
dichtet, blendet und verfinstert, erscheint die Gnade als eine 
von Gott ausgehende Ej'aft, welche entsprechend ihrer hohen 
geistigen Tendenz von feinem Formen ist als Sünde und 
Seele selbst, sodass sie letztere mehr zu vergeistigen und zu 
erleuchten vermag. Mithin versteht Makarius unter dem Bilde 
des geistigen Wesens Christi in der Seele die vergeistigende 
Wirkung der Gnade in ihr, aber nicht bloss die Wirkung 
sondern auch zugleich die Kraft, welche die Vergeistigung 
herbeiführt. 

Diese Kraft nennt er bald göttliches Feuer, bald himm- 
lisches Licht, bald Geist, und doch ist ihre letzte Wirkung 
immer die gleiche. Ist ihm in hom. 14,7, das himmlische 
Feuer, Speise, Trank und Gewand für die Seele, so weist 
er an verschiedenen andern Stellen dem himmlischen Lichte *) 
oder dem Geiste ^) die gleiche Wirkung zu. Offenbar denkt 
also Makarius unter den verschiedenen Worten die gleiche 
Kraft. Nur insofern er sie unter verschiedenem Gesichts- 
punkte betrachtet, gibt er ihr verschiedene Namen. 

Ganz allmählich und organisch wie der Embryo zum 
Menschen, so entwickelt sich das himmlische Leben der 
Seele bis zum mystischen Höhepunkte etwa in dreifacher 
Form: 

1. Das göttliche Feuer als die vom hl. Geiste ausgehende 
Liebe (epw^ TYjg äy**^*^ '^°^ UveüfiatoO verzehrt die d|i.apTta und 
das n6i9^ in der Seele und führt sie zur acna^eux. 



») hom. 30, 4. •) hom. 14, 3. «) hom. 14, 4. 

*) hom. 1, 10; 2, 5. ») hom. 5, 9. 
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2. Das in die Seele einstrahlende himmliBche Licht bringt 
die Seele zur höchsten Selbsterkenntnis, zur unaussprech- 
lichen Erfahrung (ictipa) der OfiPenbarung Gottes, ja schliess- 
lich zur Schauung Qottes selbst. 

3. Der Geist aber, d. h. die besondere Gegenwart und 
Wirksamkeit des hl. Geistes in der Seele vergeistigt sie 
immer mehr schon in dieser Welt zur Gotteiniguug 

Unter diesen drei verschiedenen Gesichtspunkten mtlssen 
wir den durchaus einheitlichen mystischen Lebensprozess be- 
trachten, dürfen aber bei dieser begrifflichen Unterscheidung 
nie die Einheit der übernatürlichen Lebensgestaltung ver- 
gessen ^). 

1. Das göttliche Feuer in der Seele. 
Die 'Ak&^m. 

Zu wiederholten Malen bezeichnet Makarius das gött- 
liche Lebenselement in der Seele als Feuer, welches ver- 
zehrt und reinigt, oder heiligt und neugestaltet — eine Vor- 
stellung, die auch im A. und N. Testament durchaus nicht 
ungewöhnlich ist; hom. 25,9 führt eine ganze Reihe von 
Stellen an, in denen die hl. Schrift vom göttlichen Feuer 



*) G. Holl, Enthusiasmus und Bubsgewalt L d. g^riech. Kirche, 
Leipzig 1898, S. 70 f. stellt einen ganz analogen Gedankengang in der 
späteren griechischen Theologie bei Symeon dem Theologen fest. ^Die- 
selbe Sache nennt Symeon bald Schauen des Lichtes, bald Einigung, 
bald Wiedergeburt oder Versöhnung und Bechtfertigung. Das eine ist 
für ihn immer unmittelbar mit dem andern gegeben, doch so, dass auf 
die Erleuchtung das entscheidende (Gewicht f&Ut. Um zu verstehen, 
warum Symeon die verschiedenen Seiten des Heilsprozesses nicht schärfer 
unterscheidet und ihren gegenseitigen Beziehungen nachgeht, kann man 
wohl zunächst sich daran erinnern, dass der Grieche seit alten Zeiten 
gewohnt war. Schauen des Gegenstandes, Einswerden mit ihm und Yer- 
ähnlichung mit ihm zusammengehörig zu betractiten ; man kann auch 
darauf hinweisen, wie unbestimmt der Begriff der x^P^ 1° ^^^ griechischen 
Theologie geblieben ist. AUein der letzte Grund, warum Symeon die 
verschiedenen Seiten des Heilsprozesses nicht bestimmter scheidet, liegt 
doch nicht an einer dieser Unvollkommenheiten ; er liegt überhaupt nicht 
an einem Mangel seiner Theologie. Symeon denkt in der Tat an etwas 
Einheitliches, um dessen Gewinnung es sich handelt, nämlich an das 
Verhältnis zu Christus. AUe Gnade, die dem Menschen entgegenkommt, 
ist wie er es einmal prägnant ausgedruckt hat, in Wahrheit Christus. 
— — Ein Verhältnis zu Christus haben, das befasst aber Erkenntnis 
der Geheimnisse der unsichtbaren Welt, Befreiung von Sünde und Schuld, 
Versöhnung mit Gott und sittliche Erneuerung, — aUes zusammen in 
untrennbarer Einheit in sich.** 
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redet *). Das göttliche Feuer in der Seele ist nach der Dar- 
stellung des Mystikers geistiger Art, aber in seiner 
Wirkungsweise dem irdischen Feuer ähnlich, welches Makarius 
als einen ätherischen, ron Gott geschafifenen Körper ansieht '). 
Das göttliche Feuer bezeichnet er zwar als «öXov, d. h. nicht 
aus ßXf] bestehend, doch ist damit sicherlich nur die grobe 
Materialität ausgeschlossen. Denn im gleichen Zusammen- 
hang sagt er vom geistigen Feuer aus, dass es im Dornbusch 
dem Moses erschien, und in der Gestalt eines Wagens 
den Elias von der Erde weggenommen habe. Dass dieses 
Feuer tatsächlich in einer für die Seele wahrnehmbaren Form 
auf sie einwirkt, spricht Makarius in jener Stelle aus, wo er 
sich grundsätzlich zu der Anschauung bekennt, dass das 
göttliche Wirken sich dem ätherischen Charakter der Seele 
anpasse. „Wenn er will, so heisst es dort*), wird er ein 
Feuer, welches jede verkehrte Begierde, die eingedrungen 
ist, verzehrt." 

Die geistigen Wirkungen des göttlichen Feuers in 
der Seele fasst hom. 25, 10 erschöpfend zusammen: „Dieses 
Feuer vertreibt die Dämonen, nimmt die d|i.apxta fort, ist eine 
Kraft der Auferstehung, eine Quelle der Unsterblichkeit, Er- 
leuchtung heiliger Seelen und Festigung der intellektuellen 
Kräfte." 

Zunächst verzehrt das Feuer des Geistes alles Irdische 
und Sündhafte. Wie hartes Metall in der Feuerglut weich 
und umgewandelt wird, „so wird die Seele, . . . wenn sie 
jenes himmlische Feuer der Gottheit und der Liebe des 
Geistes in sich aufgenommen hat, wirklich frei von aller 
Weltliebe und aller bösen Begierden ledig." *) Sie gelangt 
zur völligen Leidenschaftslosigkeit (&icci^8ta). Der Erlöser will, 
dass wir schon im Fleische der Apathie gewürdigt werden *). 
Zwar empfindet der Mystiker selbst, dass es nur wenigen 
zustehe, von der Apathie und der Vollkommenheit zu reden •), 
er betont aber grundsätzlich ihre Möglichkeit, wenn auch 
seine persönliche Lebenserfahrung ihn stutzig machen konnte. 



^) Es darf ergänzend hinzugefügt werden, dass auch die Stoa das 
göttliche Wesen als nFeuer" bezeichnet, aus dem sich die ganze Ge- 
staltung der Materie vollzogen habe. Wenn die Stoa zugleich die Gott- 
heit Aether, Luft oder Pneuma nennt, so will auch ihr Ausdruck „Feuer** 
als ätherisch-geistige, gestaltungsfähige Kraft aufgefasst werden. 

») hom. 4, 10. *) hom. 4, 11. 

*) hom. 4, 14. ») ep. IL col. 417 C; 437 A; hom. 10, 2. 

•) hom. 17, 11. 
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Denn er mass gestehen, selbst noch niemals einen vollkommenen 
oder freien (IXeiSdtpov) Christen gesehen zu haben, d. h. einen 
Christen, der ständig von der mit seiner jetzigen Natur 
verbundenen Leidenschaft frei ist, und nicht etwa bloss zeitweilig 
unter dem Einfluss der Gnade sich des Bösen ledig fühlt ^). 

Das göttliche Feuer dient nicht bloss der Reinigung, 
sondern auch der Heiligung. Es ist die geheimnisvoll ge- 
staltende Lebens- und Liebeskraft in der wiedergeborenen 
Seele. Typus seiner Wirksamkeit ist jenes Feuer, welches 
zur Zeit Nabuchodonosors die drei Jünglinge von innen her 
gegen das irdische Feuer schützte. „Die drei Jünglinge, 
welche um ihrer Gerechtigkeit willen in dem sichtbaren Feuer 
standen, hatten in ihrem Herzen das göttliche himmlische 
Feuer, welches innerhalb ihrer Geisteskräfte hilfreich wirkte. 
Und es erschien auch selbst nach aussen hin. Denn es stand 
mitten unter ihnen und wehrte das sichtbare Feuer ab, sodass 
es die Gerechten gar nicht verletzen und beschädigen konnte." ■) 
Wie nun die drei Jünglinge im Streben nach Gerechtigkeit 
das göttliche Feuer in sich aufnahmen und den Herrn in 
Wahrheit anbeteten, so nehmen auch jetzt die gläubigen 
Seelen jenes göttliche, himmlische Feuer in dieser Weltzeit 
im Vorborgenen in sich auf, und es gestaltet ein himmlisches 
Bild in die Menschheit hinein."*) 

Jenes Feuer ist darum unersetzliches Lebenselement 
des Christen, Nahrung und Gewandung für die Seele. Zur 
Erläuterung dieses Gedankens zieht Makarius vergleichsweise 
eine fabelhafte Erzählung von Reisenden heran. Es gibt, wie 
diese berichten ^), feurige Berge, auf denen schafartige Tiere 

^) hom. 8, 5. Makarius sieht also klar genagt, um zu erkennen, 
dass eine objektive Freiheit von den Affekten im jetzigen Zustande nicht 
erreicht wird. Jedoch musste er mit dem subjektiv berechtigten Begriff 
der &ndd«ca rechnen, da dieses Wort seit der Aufnahme stoischer Ethik in 
den Synkretismus die Parole aller mystischen Richtungen geworden war. 
Auch Riemens von Alexandrien hatte die Apathie, welche die jüdische 
Religionsphilosophie ebenso wie der Neuplatonismus lehrte, in seine Lehr- 
entwicklung aufgenommen. „Er macht eine völlige &,n&%tta gegen alles 
Sinnliche, Irdische, Zeitliche zur Bedingung des Teilhabens am höchsten 
Gute. Der christliche Weise (Gnostiker) erfährt an sich keine andere 
AffektioU) als jene, in welcher sich ihm das Erhaltungsbedürfnis seines 
Leibes fühlbar macht." (Werner, Gesch. d. apol. u. polem. Lit. d. christl. 
Theol. Schaff hausen 1861 I. 505). Seine Auffassung von der Vollkom- 
menheit des Gnostikers ist so überschw&nglich, dass er ihn sagen lassen 
kann: „Gib Gelegenheit, und du wirst Erprobung erfahren, o Herr." 
(Strom. lY 588, vgl. Knittel in der Theol. Quartalschr. Tübingen Ly392f.). 

») hom. 11,2. ») Ebenda. *) hom. 14, 7. 
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leben. Die Jäger werfen eiserne Räder als Angeln in das 
Fener, am diese Tiere zu fangen. Denn ihnen ist das Feuer 
Speise, Ruhestätte, Wachstum und Leben. Zu allem dient es 
ihnen. Ihre Felle werden nicht mit Wasser, sondern mit Feuer 
vom Schmutze gereinigt. Sobald sie in ein anderes Element, 
an die Luft gebracht werden, sterben sie. „So haben auch 
die Christen jenes himmlische Feuer als Nahrung. Es ist 
ihnen Ruhepunkt. Es reinigt, wäscht und heiligt ihr Herz, 
es gibt ihnen Wachstum, es ist ihnen Odem und Leben.*' ^) 
„Wenn die Seele nicht jenes göttliche Feuer statt Speise, 
Trank und Gewand, zur Reinigung des Herzens und zur 
Heiligung der Seele besitzt, so wird sie von den bösen 
Geistern ergriflPen und getötet." ■) In organischer Weiterent- 
wicklung wird das himmlische Feuer der Gottheit, welches 
jetzt im Innern des Herzens wirkt, einst nach der Auflösung 
des Leibes auch äusserlich die Glieder wieder zusammenfügen 
und die Auferstehung der zerfallenen Glieder bewirken. ■). 

Kurz gesagt: das göttliche Feuer stellt sich dar als 
eine geheimnisvolle Kraft von ausserordentlicher Wirkung. 
Seiner physischen Art nach ist es ein ätherisches Pneuma 
in stoischer Auffassung. Seiner geistigen Tendenz nach ist 
es die läuternde und gestaltende göttliche Lebenskraft, welche 
in der übernatürlichen Sphäre Wirkungen ausübt, die im 
Naturleben dem irdischen Feuer eigen sind. So ersteht aus 
dem göttlichen Feuer das reine, liebesinnige, mystische Leben 
der Seele mit Gott. 

2. Das Reich des Lichtes in der Seele. 

Feuer und Licht sind gewöhnlich als Ursache und 
Wirkung im Irdischen eng verbundene Begriffe. Für den 
Mystiker fliessen beide ineinander über. Feuer ist Licht und 
Licht ist Feuer. Der Orient hat das Licht in besonders innige 
Beziehung zu Gott gebracht und das Reich des Lichtes als 
das Reich Gottes dem der Finsternis oder der Sphäre Satans 
gegenübergestellt. Licht bedeutet dabei soviel als geistiges 
Leben von höchster Klarheit. Seinen reinsten Ausdruck fin- 
det es in Gott selbst. Er ist das unzugängliche Licht ^), aber 
auch die Seele soll an seinem lichtvollen Geistesleben 
wenigstens teilnehmen. „Wer nicht hier auf Erden als Lebens- 
element für seine Seele das göttliche Licht des Geistes er- 
strebt und empfangen hat, wird beim Scheiden aus dem Leibe 



*) hom. 14,7. ») Ebenda. •) hom. 11, 1. 

*) hom. 4, 9. 
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in die Finsternis zur Linken Verstössen *)." Bei der Geburt 
aus Oott dringt das göttliche Licht in die Seele ein, öffnet 
ihre inneren Organe und bereichert ihre Erkenntnis. „Wie 
für die Vögel die Füsse Flügel sind, so erfasst auch das 
himmlische Licht des Geistes die Flügel der guten Seelen- 
kräfte und lenkt und leitet siC; wie es ihm gefällt').^ „Aus 
der Gottheit selbst, aus dem eigenen Geiste, aus dem eigenen 
Lichte Gottes erhält sie geistige Speise und ebensolchen 
Trank und himmlische Gewänder*)." Dieses Licht öffnet im 
Innern Organe mystischer Wahrnehmung, die bisher ver- 
schlossen waren, sodass der Mensch wieder Augen zu Augen 
und Ohren zu Ohren hat*). WennMakarius von einem inneren 
Auge oder Ohre spricht, so will er damit sagen^ dass die 
Seele infolge der göttlichen Lichteinwirkung selber so ver- 
feinert wird, dass sie ihr eigenes Organ zur Aufnahme höherer 
Erkenntnis werden kann. „Er gab ihr Erkenntniskraft, Ge- 
danken, Willen und Verstand, der die Führung hat. Er er- 
hob auf ihren Thron auch noch andere mannigfache 
ätherische Kräfte. Er machte sie leicht beweglich, ge- 
flügelt und unermüdlich. Er gewährte ihr die Kraft, im 
Augenblick hin und her zu gehen, und ihm durch ihre Ge- 
danken zu dienen, wo immer der Geist will').** Die Seele 
erhält somit eine gewisse Unabhängigkeit vom Leibe, die sich 
in der Ekstase sogar bis zu einer vorübergehenden Trennung 
beider entwickelt. Die Seele ist nicht mehr an die sinnliche 
Wahrnehmung gebunden. Ihr leichtbeweglicher Aether strömt 
mit Blitzesschnelle über die Grenzen des Sinnlichen und er- 
fasst ihr an Feinheit verwandte, geistige Dinge. „Betrachte 
die unaussprechlichen Geheimnisse einer Seele, von welcher 
der Herr die finstere Schicht entfernt. Er nimmt ihr 
die Hülle, und nun fällt auch für sie seine Hülle. Wie erwei- 
tert und dehnt er die Gredanken ihres Verstandes in die Breite, 
Länge, Tiefe und Höhe der gesamten sichtbaren und unsicht- 
baren Schöpf^g*)!* So schaut die Seele im göttlichen lachte 
sich selbst, ihr eignes geistiges Bild, ihre ätherische Gestalt^). 
Jedoch ist diese Erkenntnis nur der höchsten Stufe mysti- 
schen Lebens, also nur wenigen Christen vorbehalten*). Den 
Geistesmenschen wird durch das Hersensauge auch das 
finstere Reich Satans und das Lichtreich der Gottheit sicht- 



>) bom. 30, 6. *) hom. 1, 9. *) bom. 1, 10. 

«) Ikhd. 3, 4. *) hom. 46,6 : M^powssv cv oi^ »u SiXt^ weiüJrp 
Uxwctpiu ^ bom. 46, 5: 4^X^ '^ TBpfnfpist Kaococ t& hnig|KDW smo^ 

*) lioiii. 7, 5. •) lioiii. 7, 6. 
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bar*). „Denn wir alle, so heisst es beim hl. Paulus*), schauen 
mit enthülltem Antlitz, d. h. mit dem inneren Menschen, die 
Herrlichkeit des Herrn, und werden so in ebendasselbe Bild 
verwandelt von Herrlichkeit zu Herrlichkeit»).** Es ist hier 
wunderbar fein und meisterhaft kurz ausgedrückt, wie die 
Lichtherrlichkeit Christi den Schleier vor dem inneren Auge 
durchdringt und auflöst, und wie dann die Herrlichkeit so die 
Seele erfasst und umgestaltet, dass sie selber zur Lichtherr- 
lichkeit wird und diese zurückstrahlt. 

Aber ist es möglich, dass das göttliche Licht in seiner 
absoluten Reinheit sich der Seele enthüllt? Makarius 
antwortet mit einem deutlichen Nein, wennschon er diese 
Antwort tatsächlich nicht bis in alle Konsequenzen aufrecht- 
hält. Gott ist für ihn „die unzugängliche Herrlichkeit^*). 
„Wenn er in seiner nackten Gottheit hätte herabsteigen wollen 
wer hätte das aushalten können?"*) Deshalb muss Gott seine 
Immaterialität verschleiern, oder wie Makarius sagt«), seine 
Herrlichkeit verkleinern und in einer ätherischen, wenn auch 
noch so feinen Form sich der Seele enthüllen, d. h. eigent- 
lich, er muss sich ihr möglichst wenig verhüllen. „Er wan- 
delt und verkleinert sich, er verähnlicht sich den heiligen 
und würdigen, gläubigen Seelen, indem er nach Bedürfnis 
körperliche Formen annimmt, damit der Unsichtbare von 
ihnen gesehen und der ünfassbare entsprechend der Dichte 
des Seelenäthers erfasst werde, und damit sie seine Süssig- 
keit und die Lieblichkeit seiner unaussprechlichen Lichtwonne 
in eigener Erfahrung verkosten können'')." Wegen seiner 
Allmacht ist es Gott leicht, in irgendeiner Form der inneren 
Erfahrung nahe zu treten, sei es als Lichtstadt Jerusalem, sei 
es als der himmlische Berg Sion, oder als geistige Nahrung 
und Labetrank aus der Quelle lebendigen Wassers«), Andern 
erschien das Zeichen des Kreuzes im Lichtglanz und prägte 
sich dem inneren Menschen ein •). Wieder Andere sahen sich 
von einem Lichtgewand umkleidet, wie es auf dieser Erde 
keins gibt und von Menschenhänden nicht gefertigt werden 
kann *<>). 



') hom. 14, 6. «) IL Cor. 3, 18. *) hom. 5, 10. 

*) hom. 4, 9. *^) hom. 6, 5. Die öchlussfolgerung des Mystikers 
ist allerdings verkehrt. Wenn nach seiner Grandanschauung (hom. 4, 9 
—11) der immaterielle Gott als solcher gar nicht in die Erfahrung des 
ätherischen Seelenpneumas treten kann, dann ist die Folgerung in dem 
obigen irrealen Bedingungssatze hinfällig. 

«) hom. 4, 9. ^) hom. 4, 11. «) hom. 4, 12. 

») hom. 8, 3. >«) Ebenda. 
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Nach dem, was wir oben ausgeführt haben, kann der 
Mystiker sich die Sache nur so vorstellen, dass durch Gottes 
ganz besondere Güte ein ätherisches Lichtfluidum in den 
Menschen eindringt, die Seele erfasst und so verfeinert, dass 
sie nicht bloss jene Einwirkung in sich aufnimmt, sondern 
dass sie nun auch selbst die bisherigen Schranken überschrei- 
tet und sich wonnetrunken an jene geheimnisvolle Welt hingibt. 
Keineswegs hat Makarius jene höheren Erkenntnisse bloss als 
ein Produkt eigner Verstandesarbeit angesehen. In bestimm- 
ter Weise wendet er sich gegen die Annahme, es gäbe über- 
haupt keine Offenbarung, und was man Schauung (Spao^) 
nenne, sei bloss subjektive Erkenntnis, welche in besonders 
lebhafter Weise empfunden sei*). Er erkennt die innere Er- 
fahrung (iwtpa oder ato^ot<;) als eine Stufe geistiger Erkenntnis 
an, bemerkt aber dazu, dass sie doch den Stempel des Sub- 
jektiven, die Möglichkeit der Täuschung an sich trage'). Es 
gibt aber darüber noch eine höhere Stufe, die unzweifelhaft 
auf göttlicher Erleuchtung (<ptt>Tta}i6<;) beruhende Schauung 
(SpaoK;). Sie bietet der Seele volle Gewissheit •). Den Höhe- 
punkt der Schauung dem Umfang und der Stärke nach ge- 
währt die Offenbarung (inoxdXo^/tc), in welcher der Seele nicht 
bloss die geschaffene geistige Welt, sondern auch die Ge- 
heimnisse Gottes enthüllt werden*). Er unterscheidet dabei 
solche Zustände, in denen der Mensch nur von ferne Gesichte 
schaut und sich ihrer freut, von solchen Begnadigungen, in 
denen er wirklich ein Anderer wird, wo die Kraft Gottes in 
ihn eindringt, seine Glieder und sein Herz in Besitz nimmt 
und seinen Sinn an die Gottesliebe fesselt*^). 

Die Offenbarungen führen den Menschen immer tiefer 
in den Reichtum göttlicher Herrlichkeit. Je mehr er schaut. 



*) hom. 7, 5 : X^oaoi, Stoc Y^tooeü)? xal olo^^otü)? elvat t^v 8paotv. 

*) hom. 7,5: liret^Yj elBev h koLoxi^ xtva itX-rjpocpoptav 6pdaeü>v. 

*) Ebenda. *) Ebenda. Es bedarf gegenüber den Erschei- 

nungen des mystischen Lebens grosser Vorsicht and scharfer Unter- 
scheidung, um die Einwirkungen Gottes von den Trugbildern Satans zu 
unterscheiden, da sich auch die Sünde in einen Engel des Lichtes ge- 
staltet und der Gnade ähnlich erscheint (hom. 7, 3). Das Kriterium liegt 
in den Wirkungen beider. Die Gnade bringt Freude, Friede, Liebe und 
Wahrheit mit sich. Die Trugbilder des Böuen dagegen sind nur ver- 
wirrend und gewähren weder Liebe zu Gott noch Freude an ihm (hom. 
7, 3). Wie zwischen dem wilden Lattich und dem Endiviau äussere 
Aehnlichkeit besteht, obschou dieser süss, jener bitter ist, so gibt es auch 
in der Gnade selbst etwas, was der Wahrheit ähnlich sieht, und es be- 
steht auch das Wesen der Wahrheit selbst. *) hom. 7, 3. 
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um SO grösser wird seine mystische Sehnsacht. ^Das Christen- 
tum ist Speise und Trank. Je mehr einer davon in sich auf- 
nimmt, um so stärker wird der unbändige und unersättliche 
Verstand von seiner Süssigkeit angezogen*).« „Das sind nicht 
eitle Worte, sondern es ist die Wirkungsweise des hl. Geistes, 
die geheimnisvoll dem Verstände behülflich ist«)." Wie ein 
Bräutigam nichts mehr für sich behalten mag, sondern der 
Braut alles überlässt, so darf auch die Seele immer tiefer in 
die Schatzkammern Gottes eindringen. Es fallen die Schranken 
höherer Erkenntnis, es weicht wenigstens zeit- und stellen- 
weise*) die finstere Hülle, die den geistigen Ausblick der 
Seele noch hemmte. Sie wird zu Zeiten so in himmlische 
Erkenntnis eingetaucht, dass der Mensch alle Empfindung für 
die Umwelt verliert. Er gelangt zur Verzückung (Ixotook;), 
dem Höhepunkte mystischen Schauens*). 

In der Ekstase wird der Verstand des Menschen ent- 
rückt (vo5<; &^iSiCvzoüL). Der Körper bleibt regungslos, der Geist 
ist ganz in übersinnliche Erkenntnis versenkt. Der Zu- 
sammenhang der Seele mit dem Leibe bleibt bestehen^),* er 
wird nur für das Bewusstsein ausgeschaltet *). „Zuweilen, 
so führt Makarius aus, wird der innere Mensch in einer ein- 
zigen Stunde, die er dem Gebete weiht, zur Anbetung hinge- 
rissen, in die unermessliche Tiefe jenes Lebens mit solcher 
Wonne, dass sein Verstand ganz dorthin versetzt und ent- 
rückt, hier fremd wird. Dann legt sich Vergessenheit über 
die Gedanken irdischen Denkens, denn die Gedanken sind 
erfüllt und gefesselt von göttlichen und himmlischen, von 
unendlichen und unbegreiflichen Dingen, von Wunderwerken, 
die keines Menschen Mund aussprechen kann, sodass er in 
solcher Stunde nur immer beten und sprechen möchte : Könnte 
doch nur meine Seele mit dem Gebet hinüberscheiden" ! ') 
Die Seele schaut sich schon in der Verklärung oder in himm- 



») hom. 17, 13. •) Ebenda. 

») hom. 8,5; 15, 14. 15. 

*) Die Ekstase als physiolog'ische Erscheinung findet sich auf allen 
Kulturstufen und bei aUen Völkern, wenn auch ihre Ursache und ihr 
geistiger Gehalt ganz verschiedener Art sind. Vgl. Th. Achelis, Die 
Ekstase. (Kulturprobleme der Gegenwart Bd. 1) Berlin 1903. Porphyrius 
berichtet von seinem Lehrer, dem Neuplatoniker Plotin, dass er in sechs 
Jahren viermal verzückt gewesen sei und Gott geschaut habe. 

^) Denn der Mensch möchte in der Ekstase nur immer sprechen: 
nKönnto doch nur meine Seele mit dem Gebete hinüberscheiden'' ! (hom. 
8» 1). •) Vgl. die Ekstase dos hl. Paulus (II Cor. 13, 1—4). 

') hom. 8, 1. 
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lischer Seligkeit, sodass der Mensch zu solcher Zeit im Genass 
der JiYeiheit die höchste Stufe erreicht und rein und 
frei von sündhafter Einwirkung ist*). Er steht auf der 
zwölften Stufe und geht ein in das Vollkommene'). Die 
Tageshelle des himmlischen Lichtes umstrahlt ihn *). Er fühlt 
sich in eine Stadt göttlichen Lichtes versetzt. ^) Die Seele 
hat sich ganz dem Lichte Christi geöfifhet und hingegeben, 
und sie ist in ihn aufgenommen. Sie gehört nunmehr 
zum Leibe Christi oder zum Leibe des Lichtes*^). In diesem 
Sinne erklärt die erste Homilie die Wagenerscheinung 
Oottes bei Ezechiel. Vom Lichte Christi umstrahlt und mit 
dem hl. Geiste vereint, ist die Seele ganz in harmonische 
Ekstase versenkt. Alle ihre Kräfte sind gleichmässig be- 
gnadet. Sie ist ganz voll geistiger AugeU; ganz Licht und 
ganz Antlitz. Keine Fähigkeit wird früher oder stärker er- 
hoben als die andere. In solch innerer Harmonie wird sich 
die Seele ihrer selbst nicht mehr bewusst, die irdische Welt 
versinkt für sie, und von der Lichtherrlichkeit Christi er- 
griffen, lässt sie sich von ihm führen, wohin er will, indes 
sie nur noch rezeptiv tätig ist und wonnetrunken im himm- 
lischen Lichte ausruht *). 

Ist Makarius nicht an der Klippe des Pantheismus ge- 
scheitert, wenn er ausführt, die Seele sei ganz Licht geworden 
und in den Leib des Lichtes Christi aufgenommen ? Nimmt 
er nicht an, dass die Seele in der Ekstase ihre individuelle 
Existenzweise verliere? — Der sketische Mönch löst solche 
Fragen stets mit Hülfe der stoischen Dynamik. Seine An- 
nahme einer %paQi<; 8t' 6Xü>v, in welcher die vereinigten Sub- 
stanzen trotz gegenseitiger Durchdringung ihre Individualität 
bewahren und sich voneinander trennen können, ist die 
starke Schutzwehr gegen alle pantheistischen Einfälle. Aber 
Makarius erkärt auch ausdrücklich, dass die Ekstase bloss 
eine vorübergehende Erhöhung und Verfeinerung des 
Seelen pneumas bedeute. „Es ist eine Zeit, wo das Licht mehr 
glänzt, ermuntert und erquickt, und eine andere Zeit, wo es 
zurücktritt und düster erscheint."^) 

Aber, muss denn die stoische Dynamik nicht aufhören 
auf jener Stufe, wo Gott nicht mehr in ätherischen Formen, 
sondern in seiner reinen Lichtherrlichkeit sich offenbart ? 
Hebt der Mystiker nicht selbst die von ihm geschaffene gött- 



») hom. 8, 3. ») hom. 8, 4. •) honi. 2, 4. 

*) hom. 1, 9. *) liom. 1, 6. «) hom. 1, 2. 3. 

») hom. 8, 5. 
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liehe Prärogative reiner Geistigkeit nunmehr zu Gunsten der 
Seele auf? — Im nächsten Paragraph wird näher dargelegt 
werden, dass fär Makarius grundsätzlich kein Wesens- 
unterschied zwischen immateriellen und ätherischem Pneuma 
besteht. Ersteres nimmt im Reiche des Geistigen nur die 
höchste Stufe ein. Diese kommt von Natur aus Gott allein 
zu. Damit ist aber noch nicht die Möglichkeit ausgeschlossen, 
dass die Seele mit Gottes Hülfe bis zur reinen Geistigkeit 
fortschreite. Der Mystiker erhebt sich tatsächlich in der 
Begeisterung zu dem Gedanken, auch die Seele müsse einen 
solchen Zustand erreichen können. Aber hei ruhiger Beo- 
bachtung verheimlicht er sich nicht, dass hier ebenso wie 
bezüglich der dm&^ia seine Folgerungen nur als Ideal, aber 
nicht als Wirklichkeit zu Recht bestehen. „Wer ist wohl, so 
fragt er, auch nur zeitweise zum vollkommenen Masse gelangt 
und hat in innerer Erfahrung jene Welt verkostet ?" ^) Seine 
Antwort lautet : „Ich habe noch niemals einen vollkommenen, 
freien Christenmenschen gesehen." *) „Wegen der über- 
fliessenden Gnade und des in ihnen wirkenden Lichtes halten 
sie sich für frei und vollkommen, weil sie sich unter der 
Einwirkung der Gnade in ihrer ünerfahrenheit der Täuschung 
hingeben. Ich fand aber noch keinen frei. Nachdem ich selbst 
es zeitweise zum Teil gewesen und bis zu jener Stufe gelangt 
war; weiss ich es nun auch aus eigner Erfahrung, dass der 
Mensch nicht vollkommen ist." «) 

Jetzt versteht man, weshalb sich Makarius nicht mehr 
bestrebt, seinen Zuhörern begrifflich die Natur der ekstatischen 
Menschenseele im Vergleiche mit dem göttlichen Geist klar- 
zulegen. Früher ist festgestellt worden, das Makarius bezüg- 
lich der Natur der geschaflfenen, geistigen Wesen dem 
stoischen Realismus huldigt, das göttliche Wesen aber als ein 
immaterielles jener Betrachtungsweise entzieht *), Er hätte 
sich hier klar aussprechen müssen^ ob er eine unmittelbare 
Einigung der ekstatischen Seele mit Gott ohne jede ätherische 
Vermittlung annimmt, wie es die Mystik gewöhnlich tut, oder 
nicht. Aber Makarius breitet ein mystisches Dunkel über die 
Frage : Ist die Seele unter der Einwirkung der Lichtherr- 
lichkeit Christi selber immateriell und damit für immaterielle 
Einwirkung unmittelbar empfänglich geworden?*) Grund- 

*) hom. 8,5. •) Ebenda. •) Ebenda. 

^) Seite 63 ff. «) Vgl. 0. HoU, Enthusiasmns nnd Bnssgewalt 

in d. grieeh. Kirche, Leipzig 1898, S. 211 : „Zwar dass bei Ifakarins, 
soTiel bei ihm yom f «oa die Bede ist, doch nie ein sinnliches Schauen 
vorausgesetzt ist, scheint mir sicher.^ 
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sätzlich wahrt er den Ruhmestitel der M> stik^ die Erreichbar- 
keit der ^Vollkommenheit," der höchsten Gotteinigung. Aber 
er betrachtet diese Stufe der Mystik als eine moralische Un- 
möglichkeit, als eine Irrealität, die ihn der Verpflichtung 
überhebt, begrifflich etwas sicherzustellen, was doch für keinen 
Menschen Wirklichkeit wird. 

Soviel aber lehren seine Ausführungen deutlich, dass 
er jede Form des Pantheismus ablehnt. 

V. 
Die mystische Vollendung des neuen Lebens 

auf Erden. 

1. 

Das Leben des hl. Geistes in der Seele. 
OH ^x^ ^^'^ icvröfta Yivetai, hom. 1, 2.) 

Göttliches Feuer und himmlisches Licht sind die — stoisch 
gedachten — Wirkungen des hl. Geistes in der begnadeten 
Seele« Aber nicht bloss seiner Gaben wird sie gewürdigt, 
sondern der hl. Geist wird selbst ihr Erbteil. Er ist unmittel- 
bar der mystisch erhobenen Seele gegenwärtig und leitet sie, 
wie er will. 

Da erhebt sich die Frage : Bedarf es einer Wesensände- 
rung der Seelennatur, damit der an sich immaterielle Geist 
und die an sich ätherische Seele eine xp&oK ai 8Xa>v vollziehen 
können? Ein kurzer Blick auf die Anschauungen der alten 
Welt über den Geist (icveüfta) mag den Boden der Untersuchung 
vorbereiten. Das Altertum kennt so gut wie wir die Funk- 
tionen des geistigen Lebens. Es bezeichnet ihren Träger als 
«veopx. Ueber die physische Art des icveojiÄ aber bleibt es 
wenigstens im Unklaren. Rein sprachlich genommen deutete 
das Wort itveojta (= Hauch, Wind) auf einen ätherisch feinen 
Vorgang hin. So halten denn auch die Materialisten der 
alten Zeit, die Stoiker, alles Geistige, die Gottheit einbegriffen, 
für körperlich. Die altchristlichen Theologen lehren mit ver- 
schwindenden Ausnahmen die reine Geistigkeit, d. h. Im- 
materialität Gottes. Ueber die Natur des S e e 1 e npneumas 
aber herrschen vielfach voneinander abweichende Ansichten. 
Nicht wenige, und unter ihnen als der bedeutendste Origenes, 
betrachteten in Abhängigkeit von Plato die Geisterwelt, 
soweit sie von Gott abgeleitet oder geschaffen erschien, als 
eine Deteriorisierung des reinen Geistes. Mehr oder 
weniger deutlieh lag diesem Gedanken die Vorstellung zu 
Grunde, dass ein Wesen s unterschied zwischen dem ätherisch- 
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Geistigen und rein-Geistigen nicht bestehe, sondern das 
letztere nnr den Höhepunkt des icvBOfxa darstelle, welches auf 
niedem Stufen in einer ätherischen Form erscheine. Solchen 
Spuren begegnet man auch in den Gedankengängen unseres 
Mystikers. Er nennt das göttliche Wesen rein geistig (xad^po«; 
luxl Xeict6() ^). Seele, Engel und Dämonen besitzen nur eine 
ätherische Daseinsform (XeircdrfiO. Zwar war auch Adam xodapoi; 
erschaffen *). Er war ohne Leidenschaft (aeicad^O '), und sein 
Verstand schaute den Herrn *). Aber durch die Sünde hat 
er den „reinen" Besitz seiner Natur eingebüsst ^). Auch 
jetzt noch ist das höchste, freilich unerreichte Ziel des mystischen 
Lebens jener Zustand, in welchem die Seele vollkommen, 
frei und „rein** wird und zur Gottschauung gelangt. Makarius 
will also die „reine Geistigkeit'' grundsätzlich der 
Seele nicht vorenthalten. Da ihm jeder Pantheismus fern- 
liegt, so führt uns seine Ausdrucksweise zu dem Schluss, 
dasB er keinen Wesensunterschied zwischen dem rein- 
Geistigen und dem ätherisch-Geistigen behauptet, auch wenn 
er in unserer tatsächlichen Welt die reine Geistigkeit 
als Alleinbesitz des göttlichen Wesens betrachten zu müssen 
glaubt. 

Von dieser Voraussetzung müssen wir ausgehen, um die 
Daseinsweise des hl. Geistes in der mystisch erhobenen Seele 
richtig zu beurteilen. Makarius meint nicht die allgemeine Gegen- 
wart, welches man als die Immanenz des göttlichen Geistes 
in der Welt bezeichnet*), sondern eine ganz besondere Da- 
seinsweise. Zunächst wird man an jene Gegenwart sich er- 
innern, welche sich als Einwirkung göttlichen Feuers oder 
himmlischen Lichtes auf die Seele offenbarte. Es ist die 
dynamische Daseinsart. Diese erhält aber für den An- 
hänger des stoischen Realismus ihr besonderes Gepräge 
dadurch, dass jede Wirkung in ständiger Verbindung mit 
der Kraftquelle gedacht wird. So ist jede E^raftentfaltung 
nur die Erweiterung des Daseinsbereiches einer Kraftquelle ''). 



>) hom. 4, 11. ') hom. 11, 5; 46,1. >) hom. 48,6. 

*) hom. 12,8. ») hom. 12,1. •) hom. 7,2. 

^) Vgl. die naturphilosophischen Anschannnjgfen des Mystikers über 
die Sonne und ihre Strahlen (hom. 7, 3 ; 49, 3) auf Seite 64 ff. Die gleiche 
Yorstellang überträgt er auf das geistige Gebiet. „Wenn die Ueber- 

legnng und der Verstand der in Finsternis gehüllten Sünder im 

Augenblick in entlegene Länder schweifen kann, und die Gedanken, 
wtthrend sie den KOrper in der Heimat lassen, oftmals in fremdem 
Lande bei dem Geliebten oder der Geliebten weilen, wenn also die Seele 
des Sünders so leicht und beschwingt ist, dass ihr Verstand kein Binder- 
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Die besondere Gegenwart des hl. Geistes in der christlichen 
Seele tritt also mit ihrer besondern Begnadigung ein und 
entspricht vollständig der jeweiligen Gnadenstufe. „Solche 
Seelen, welche glühende und unstillbare Liebe zum Herrn 
besitzen, . . . erlangen in der unaussprechlich-geheimnisvollen 
Gemeinschaft des hl. Geistes in Gnadenfülle vollkommene 
Erleuchtung und Anteil an ihm." ^) Die göttliche Natur des 
hl. Geistes ist das Salz oder der Sauerteig aus einer andern 
Welt, die mit der gefallenen menschlichen Natur wieder ver- 
mischt werden müssen'). Die dynamische Gegenwart des 
hl. Geistes in der Seele ist tatsächlich eine persönliche Ver- 
einigung mit ihr von unvergleichlich mystischem Wert. Er 
wird ihr Anteil und sie wird sein Thron und seine Wohn- 
statt '). „0, es ist lieblich, wenn eine Seele sich ganz dem 
Herrn weiht — — und den sie heimsuchenden und über- 
schattenden Geist Christi geziemend ehrt. Dann erhält sie 
die Würde, mit ihm zu einem Geiste und zu einer 
Mischung (xpäoK;) zu werden"*). Die mystisch begnadete 
Seele wird also unmittelbar mit dem hl. Geiste verbunden 
sein. Dieser seelische Vorgang ist nur so zu denken, 
dass das gestaltende göttliche Feuer und das enthüllende 
himmlische Licht in immer zarteren Formen den Seelenäther 
durchdringt und reiner oder feiner macht. Noch ist es eine 
xp&otc, welche vielleicht durch die dtjiaptia wieder gelockert 
wird. Aber es ist auch eine Stufe denkbar, wo bei voll- 
kommener Gottesliebe das reinste Feuer und das unge- 
schwächte Lieht, der hl. Geist selbst, in seiner reinen Geistig- 
keit die Seele so unmittelbar erfasst und durchdringt, dass 
sie, auf die höchste Stufe erhoben, für die reine Geistigkeit 
empfänglich wird. Auf diesen Zustand überträgt Makarius 
ruhig die Ausdrücke und Gesetze stoischer Dynamik, wiewohl 
sie keine Anwendung mehr finden dürften auf Verhältnisse, 
die der stoische Materialismus als nicht wirklich bezeichnen 
muss, weil er sie nicht mit den Regeln seiner Dynamik zu 

HIB in der räumlichen Entfernung findet, am wieviel leichter wird die 

Seele, welche durch die Gnade rein geworden ist, dem Herrn im 

Himmel ganz im Geiste und hier ganz im Leibe dienen ? So sehr e r w e i - 
t e r t sie sich geistig, dass sie allenthalben ist und Christus dient, wann 
und wo sie will.'* hom. 46, 4. In unvergleichUch höherem Masse kommt 
diese dynamische Gegenwart dem hl. Geiste zu. 

^) hom. 10, 2 : xoo öir^ioo IIveujJAXo^ xoo ä^fyrfoo xal (ioaxix'vj^ xoivcuvio^ 
tv Kkripti\Laxi y^&pvzo^, ^Xafx^^v xal (lexoaoiav xeXsuo^ xofuCovtat. Vgl. hom. 
15, 9 ; 12, 18. •) hom. 24, 4. ») hom. 1, 2. 

*) hom. 9, 12 (vgl. I Cor. 6, 17); 32, 7 ; 12, 16; 46,3—6. 
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erklären weiss. Makarins beachtet den Widersprach nicht, 
in den er sich zu seinem stoischen Hilfsapparat setzt, und 
er hat ein gewisses Recht dazu, weil er im Gegensatz zum 
stoischen Materialismus eine rein geistige Sphäre anerkennt, 
welche das Gebiet des ätherisch-Geistigen nur graduell über- 
ragt und darum auch analog den dynamischen Gesetzen 
unterstellt werden darf, welche er in der ätherisch-geistigen 
Welt wirksam wähnt. 



2. Die Vereinigung der Seele mit Christus durch 

den Geist; 

a. als geistige Realität betrachtet. 

Die Vereinigung der Seele mit dem göttlichen Geiste 
ist noch nicht das eigentliche Ziel mystischer Erhebung^). 
Im letzten Grunde zielt alles auf die Verbindung mit Christus, 
„dem Herrn". Diese aber vollzieht sich nur durch Vermitt- 
lung des hl. Geistes. Der Herr kommt und nimmt in ihm 
(dem Menschen) Wohnung in jeglicher Erfahrung und Kraft 
des Geistes '). Er lenkt die Seele mit den Zügeln des Geistes*). 
Ist Christus der Vater, so ist der hl. Geist die Mutter der 
himmlischen Seele. Kurz, der hl. Geist ist das Organ Christi 
oder der „Geist des Herrn**. Kraft der Beziehungen der gött- 
lichen Personen untereinander bedingt schon die oben dar- 
gelegte Anwesenheit des Geistes in der Seele auch die Gegen- 



1) Darin hat Foerster (Jahrbb. f. dtsche Theol. XVIII 461 f.) recht; 
insofern aber ist er im Unrecht, als er die Stellang des „Geistes" zu 
Christus im System des Mystikers verzeichnet hat. „Ihm, so sagt Foerster, 
ist der Geist, den er aUerdings vorzugsweise nach seiner charismatischen 
Wirksamkeit betrachtet, nur ein &^^aßü>v für eine höhere Einigung; er 
vergleicht den Besitz desselben mit dem Brautstände, der dem vollkommenen 
Zustand der ehelichen Verbindung weichen muss". Indes behauptet 
Makarius in der angezogenen Stelle (hom. 46, 7) gar nicht, dass der Be* 
Bjtz des hl. Geistes erst ein Unterpfand für eine noch höhere Einigung 
sei, sondern er sagt nur, dass im Besitz der Charismen das Unterpfand 
für die Einigung mit dem hl. Geiste gelegen sei. Der Mystiker ver- 
gleicht die Charismen (nicht den hl. Geist) mit den Geschenken im Braut- 
stande. All sein Gut, so ist der Sinn, vertraut der Bräutigam seiner 
Braut an (hom. 16, 13). Aber ihr einziges Ziel ist die Vermählung 
(hom. 46,7). So muss auch die Seele in den Gaben des himmlischen 
Bräutigams, den Charismen, nur ein Unterpfand (ä^^aß(i>v) des Geistes 
erblicken und sie gegenüber der voUkommenen Vereinigung für nichts 
achten (hom. 46, 7). 

•) hom. 14, 2. •) hom. 1, 3. 

StofTelB, Die mystiflche Theologie des ICakMrias. 1 1 



162 Zweiter Teil. 

wart des Herrn. Es handelt sich dabei natorgemäss am die 
geistige Gegenwart Christi oder des Logos. Dieselbe ist, 
jedoch nicht als eine bloss ethische Verbindung, als eine, 
möglichst grosse OleichfOrmigkeit Christi and der Seele im, 
Denken and Wollen za fassen. Man könnte zwar so noch 
denken; wenn man die Worte liest: „Verbindet sich die Seele 
mit dem Herrn, erbarmt er sich liebreich ihrer, kommt er zu \ 
ihr und bleiben ihre Gedanken nur unablässig in der Gnade 
des Herrn, so werden die Seele und der Herr zu einem Geiste 
und zu einer Vermischung und zu einem Denken^)." Aber 
andere Stellen nötigen zu der Annahme, dass Makarias von 
einer geheimnisvoll physischen und persönlichen 
Verbindung des geistigen Wesens Christi mit der begna- 
deten Seele spricht. Es findet zwischen ihnen eine ähnliche 
physische Einigung statt wie bei der hypostatischen Union 
zwischen der Gottheit und Menschheit Christi. ^Dev voll- 
kommen reine Verstand (voö^) ist Tag und Nacht mit dem 

Herrn vereint, ebenso wie der mit der Gottheit verbundene 
Leib des Herrn allzeit mit ihr geeint ist.** *) Wie die di(iaptta 
eine physische Infektion durch den Satan herbeiführt; so die 
mystische Begnadigung eine physische Vereinigung mit Christus. 
y,Die Seele wächst nämiich von dem, wovon sie isst, ent- 
weder von dieser Welt oder vom Geiste Gottes, und auch 
Gott selbst wächst, lebt, ruht und wandelt in ihr.'* *) Die 
wechselseitige Hingabe erreicht in der Christusmystik ihren 
Höhepunkt. „Er, der auf dem Thron seiner Herrlichkeit sitzt 
in der Höhe, in der himmlischen Stadt, ist auch ganz und 
vollkommen bei ihr in ihrem Leibe; denn er hat ihr Bild in 
der himmlischen Stadt der Heiligen, im himmlischen Jerusalem, 
aufgestellt und das eigne Bild, das unaussprechliche Licht 
seiner Gottheit, in ihrem Leibe. Er selbst dient ihr in der 
Stätte des Leibes und sie ihm in der himmlischen Stadt; sie 
hat ihn als Erbteil im Himmel und er sie als Erbteil auf 
Erden." *) Im Menschen findet auch Gott seine Ruhe und 
Wonne (iv(4i«wxjtc) *). 

In sinnigen Bildern zeichnet der Mystiker jubelnden 
Herzens die Sehnsucht des Herrn nach der Seele. „Wendest 
du die Augen zur Sonne, so siehst du ihre Scheibe 
am Himmel, ihr Licht aber und ihre Strahlen sind der Erde 
zugewandt, alle ihre Leuchtkraft und all ihren Glanz 
sendet sie zur Erde. Ebenso sitzt auch der Herr zur Rechten 



') liom. 46, 3. ') hom. 17, 4. *) hom. 31, 5. 

*) hom, 46, 4. '^) hom. 45, 5. 
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des Vaters über aller Herrschaft und Macht. Sein Auge aber 
hat er hingerichtet auf die Herzen der Mensehen auf Erden, 
damit er diejenigen, welche von ihm Hilfe erwarten, dorthin 
erhebe, wo er selbst ist. Er sagt ja: Wo ich bin, da muss 
auch mein Diener sein" i). Auch dem menschlichen Geiste 
weist der Mystiker im Gleichnis seine Rolle an. „Unver- 
nünftige Tiere, so sagt er, sind viel verständiger als wir. 
Denn je^es paart sich nur mit einem Wesen seiner Art, Wild 
mit Wild, Schafe mit ihrer eignen Art. Und du wolltest nicht 
zu deiner himmlischen Verwandtschaft, d. h. zum Herrn zurück- 
kehren*)?" Alle Bilder, die Makarius verwertet, zielen darauf 
ab, ein möglichst inniges, gnadenvolles Ineinanderleben zum 
Ausdruck zu bringen. Er nennt unsern Geist den Thron der 
Gottheit und wiederum die Gottheit und den (hl.) Geist den 
Thron unsers Geistes »). Die erste Homilie zeichnet den 
Gipfelpunkt solch gegenseitiger Vereinigung, bei der die Seele 
ganz von der Lichtherrlichkeit (865«) Christi getragen, um- 
fiutet und durchdrungen ist. 

Foerster*) äussert seine Ansicht dahin, dass die Aus- 
drucksweise des Makarius auf eine, über die gewöhnlichen 
Zustände hinausgehende; wesenhafte Vereinigung mit Gott 
führe. Es ist wahr, dass die nach stoischer Art gedachte 
xpaot? 81 5Xü)v eine möglichst vollständige, geistige Durchdringung 
bedeutet, aber eine Verbindung, die sich unbeschadet der 
konstituierenden Elemente wieder lösen lässt. Sehr klar und 
einleuchtend hat Makarius jede Spur des Pantheismus von 
seiner Christusmystik ferngehalten. „Schau und unterscheide, 
erfasse und höre, wie es sich verhält. Er ist Gott, sie (die 
Seele) ist nicht Gott. Er ist der Herr, sie die Magd. Er ist 
der Schöpfer, sie das Geschöpf. Er ist der Bildner, sie das 
Gebilde. Nichts haben seine und ihre Natur gemein ; aber in 
seiner grenzenlosen, unaussprechlichen und unbegreiflichen 
Liebe und Erbarmung hat er beschlossen, in diesem Gebilde 
und vernunftbegabten Geschöpfe, in diesem köstlichen, aus- 
erlesenen Werke zu wohnen, ... in seiner eignen Weisheit 
und Gemeinschaft, in seiner eignen Wohnstätte, in seiner 
eignen reinen Braut"*). 

In solcher Gotteinigung liegt für den Menschen schon 
auf Erden höchstes Glück (&v(4itaüot(;). Gerne verweilt Makarius 
auf dem Gipfel mystischer Wonnen, um seine Brüder mit 



^) hom. 45, 6 (Joh. 12, 26). «) Ebenda. ») hom. 6, 6. 

*) Jahrbb. f. dtsche Theol. XVIII, 455. 
•) hom. 49, 4. 
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einer Art leidenschaftlicher Sehnsucht nach solchen mystischen 
Höhen zu erfüllen. „Wenn die Seele zur Vollkommenheit des 
Geistes g^elangt ist, von allen Leidenschaften vollkommen 
gereinigt und mit dem Tröster^ dem Geiste, in unaussprech- 
licher Gemeinschaft geeint und vermischt ist, dann wird sie 
. . . ganz Licht, ganz Auge, ganz Geist, ganz Freude, Wonne 
und Jubel, ganz Liebe und Erbarmung, ganz Güte und Freund- 
lichkeit. Denn gleichwie ein Stein auf dem Meeresgrunde 
von allen Seiten mit Wasser umgeben ist, so sind diese auf 
jede Art mit dem hl. Geiste vereint, Christo verähnlicht und 
tragen die Tugenden der Kraft des Geistes unwandelbar in 
sich. Sie sind im Innern rein, ohne Tadel und MakeP^). 

2. Die Vereinigung der Seele mit Christus, 

b) unter irdischen Bildern vorgestellt, 

a) als Herrschaft Christi in der Seele. 

Alle Vorgänge und Stimmungen der mystisch gehobenen 
Seele erfasst die lebhafte Phantasie des Makarius in irdischen 
Bildern und bringt sie dadurch für die Zuhörer um so lebens- 
voller zum Ausdruck. Aber man kann nicht sagen, seine 
Phantasie habe dabei die durch Vernunft und Wirklichkeit 
gezogenen Grenzen überschritten. 

Es sind besonders zwei Vorstellungsreihen, in die er 
bildlich das Verhältnis der Seele zu Christus einkleidet. Ein- 
mal erscheint die mystische Vereinigung als eine recht lebhaft 
empfundene Abhängigkeit der Seele von Christus. Es ist indes 
keine Abhängigkeit drückender oder entwürdigender Art, wie 
in der Satansmystik; sie wird vielmehr empfunden als Sehn- 
sucht und Liebesfessel und erwidert durch zarte Hilfe und 
geistige Bereicherung. Statt zu entwürdigen, ist grade dieses 
Verhältnis erhebend und beglückend. Steht die sündige Seele 
unter der Tyrannei des bösen Herrschers, so heisst es auch 
von der begnadeten Seele wohl, sie werde gefesselt und an 
das Kreuz Christi geheftet, aber die Fessel ist die Christus- 
liebe. Ist Satan Tyrann und Schänder der Seele, so ist 
Christus ihr Arzt und Freund, ihr König und Vater; er ist 
ihr Stolz, ihr Schmuck und ihre Würde. Er ist die hinmi- 
lische, kostbare Perle, das Bild des unaussprechlichen Lichtes. 
Diejenigen, welche diese Perle tragen, sind selbst himn^lischen, 
königlichen Geschlechts >). Ja, noch eine innigere Vereinigung 
drücken seine Bilder aus. „Wie zur Zeit der Propheten die 



») hom. 18, 10; 4, 15, «) honr. 23, l. 
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Salbung etwas ganz Ehrwürdiges war, da man «ie bei 
Königen und Propheten anwandte, so werden jetzt' die mit 
himmlischer Salbe geweihten Geistesmenschen durch die Gnade 
zu „Gesalbten'' (Xpioxiawi), sodass sie Könige und Propheten 
himmlischer Geheimnisse sind. Sie sind sowohl Söhne als 
Herren, Gebundene, Gefesselte, Verstossene, Gekreuzigte und 
Geweihte" ^). „Christus wird ftlr dich Alles, Paradies, Lebens- 
baum, Perle, Krone, Baumeister, Aekersmann, der Leidende 
und Leidensunfähige, Mensch und Gott, Wein, lebendiges 
Wasser, Lamm, Bräutigam, Kämpfer und Waffe, alles in allem : 
Christus" % 

ß) Die mystische Vereinigung unter dem Bilde der 
bräutlichen Liebe zwischen Christus und der Seele. 

Makarius darf sich auf den Vorgang der hl. Schrift und 
früherer Theologen berufen, wenn er die mystische Ver- 
einigung zwischen Christus und der Seele als bräutliche Liebe 
kennzeichnet*). Der Herr besitzt „die kostbare Seele, welche 
nach seinem Bilde geschaffen ist, als seine holde Braut. Der 
Apostel sagt nämlich: Ich habe euch einem Manne verlobt, 
euch als eine keusche Jungfrau Christo darzustellen"^). „Dies 
ist ein grosses Geheimnis, ich sage aber: in Christo und der 
reinen Seele"**). Mit besonderer Hingabe hat sich der 
Mystiker in das sinnig schöne bräutliche Verhältnis hinein- 
gedacht und es zum Anlass genommen, Gottes unbegreifliche 
Menschenfreundlichkeit zu preisen. Die Seelenbraut kann ja 
ihrem himmlischen Bräutigam nichts bieten. Sie ist nur das 
arme, zerlumpte Mädchen, dessen sich der König annimmt, 
welches er kleidet und zu seiner Gemahlin macht So zog 
der Herr der Seele „das schmutzige Gewand und die Schmach 
der Bosheit aus, kleidete sie in königliche, himmlische, gött- 
liche, leuchtende und herrliche Gewänder, gab ihr eine Krone 
und machte sie zu seiner Genossin an der königlichen Tafel 
in Freude und Jubel" •). Dementsprechend muss auch die 
Seele, welche Christus, der himmlische Bräutigam, sich zur 
geheimnisvollen und göttlichen Gemeinschaft (xotvcwvta) anver 



>) hom. 17, 1. ») hom. 31, 4. ») vgl. Seite 36, 42, 49 u. 56. 

*) hom. 49,4 (II. Cor. 11, 24). 

*) hom. 38, 5. Es ist für den Mystiker höchst bezeichnend, dass 
er im Bibeltext Eph. 5, 32 das Wort „Kirche" durch „reine Seele" ersetzt. 
Die Begründung dafür liegt in hom. 37, 8. Vgl. auch hom. 4, 6; 4, 14. 

•) hom. 27, 3. 
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lobt hat, mit grossem Eifer ihrem Bräutigam aufrichtig zu 
gefallen suchen" *). „Sie muss alles Andere für überflüssig 
halten und einzig in ihrem himmlischen Bräutigam, den sie 
aufgenommen hat, ihre Ruhe finden in brennender, unaus- 
sprechlicher Liebe zu ihm"*). Wie eine reiche Braut sich 
mit all den Schätzen, die sie vor der Vermählung empfängt, 
nicht zufrieden gibt, sondern nur den Hochzeitstag herbei- 
sehnt, „so nimmt die dem himmlischen Bräutigam verlobte 
Seele als Unterpfand vom Geiste das Charisma der Heilung 
oder der Erkenntnis oder der Ofi'enbarung hin. Aber sie 
findet keine Ruhe in jenen Dingen, bis es zur vollen Ver- 
mählung, d. h. zur unwandelbaren und unerschütterlichen 

Liebe kommt" *). „Sie sehmachtet, um kühn zu sprechen, 
nach der völligen geistig-geheimnisvollen Vereinigung zur 
unauflöslichen Verbindung der hl. Vermählung*'*). 

„Wahrhaft glückselig zu preisen ist eine solche Seele, 
welche von geistiger Liebe (epü>Tt) überwältigt, Gott dem Logos 
(T({> ö-ett) XoY«})) würdig anverlobt ward. Nun mag sie sprechen : 
„ „Es jubele meine Seele im Herrn, . . . wie eine Braut hat 
er mich geziert mit Geschmeide" " ! Voll Verlangen nach ihrer 
Schönheit hat der Herr der Herrlichkeit sie gewürdigt, nicht 
bloss ein Tempel Gottes, sondern auch Königstochter und 
Königin zu sein: ein Tempel Gottes, da der hl. Geist in ihr 
wohnt, eine Königstochter, da sie vom Vater der Lichter als 
Kind angenommen ward, eine Königin, da sie mit der gött- 
lichen Herrlichkeit des Eingeborenen verbunden wird"*). 

Das ist die Krone menschlicher Wonnen, der Schluss- 
akkord mystischer Stimmung. Die Menschenseele ist in 
heiligem Tugendstreben und völliger Hingabe zurückgekehrt 
zu ihrer Verwandtschaft, indes die göttlichen Personen der 
heiligsten Dreifaltigkeit sie der höchsten Reinheit, Erleuchtung 
und Liebeswonne, ja ihrer persönlichen Gegenwart würdigten*). 
Die Seele möchte alles Irdische in Vergessenheit tauchen und 
nicht mehr aufhören zu jubeln, wenn sie nur völlig und 
dauernd auf den Höhen mystischen Lebens wandeln könnte. 
Aber — es ist nur Ideal. Was hier noch Stückwerk, das 
wird erst reine, dauernde, beglückende Wirklichkeit im 
ewigen Leben. 

1) hom. 15, 2. «) hom. 4, 14. 

») hom. 45, 7. Vgl. Seite 130, Anm. 1. *) ep. II col. 416 CD. 

») ep. II col. 41 6 D, 41 7 A. 

®) £s mag besonders darauf hingewiesen sein, dass in der Auf- 
fassung des Makarius das Verhältnis der Seele zum Herrn durchaus 
geistiger Natur ohne jeden sinnliehen Einschlag ist. Christus ist für die 
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VI. 

Die mystische Vollendang des „wahren Lebens". 

Die Auferstehung und himmlische Wonne in der 

„Lichtherrlichkeit" Christi, d. h. in dem verklärten 

„Gottesbilde". 

Die Vollendung des mystischen Lebens ist der Auf- 
erstehung und ewigen Seligkeit vorbehalten. Ihrer Glorie 
gegenüber ist das Erdenleben nur Winteröde und Winterkälte. 
Die Auferstehung ist wie das Erwachen neuen Frühlingslebens 
und neuer Frühliugswonne. Allen wahren Christen gilt der 
Xanthikus, der sogenannte April, als erster Monat. Wie er 
der ganzen Schöpfung Freude bringt, die nackten Bäume 
kleidet und den Schoss der Erde öffnet, so ist es auch für 
die Christen mit dem Tag der Auferstehung, wo durch die 
Kraft der Sonne der Gerechtigkeit die im Innern wohnende 
Herrlichkeit des hl. Geistes hervorbricht und die Leiber der 
Heiligen umhüllt und bekleidet^). Dies geschieht durch das 
unaussprechliche Licht, welches schon jetzt in uns wohnt, 
nämlich durch die Kraft des Geistes, der dann ihnen Gewand, 
Speise, Trank, Wonne, Freude, Friede, Zierde, ewiges Leben 
sein wird"). 

„Das himmlische Feuer der Gottheit in den Seelen tritt 
nach aussen und verbindet (oofiic^ooet) die Glieder wieder mit- 
einander" *). Zur Erläuterung seines Gedankens dient ihm ein 
drastischer Vergleich. Wie die Schafe und Kamele, sobald 
sie Nahrung finden, dieselbe zu sich nehmen, und zur Zeit 
des Hungers aus dem Vormagen hervorschieben und wieder- 
käuen, so dient auch den Begnadeten die schon auf Erden 
erworbene himmlische Nahrung als Hülle für ihre Glieder bei 
der Auferstehung *). Die seelische Herrlichkeit greift organisch 



Seele lediglich der sie yergeistigende und geistig beglückende Logos. 
Foerster (Jahrbb. f. dtsche. Theol. XVIII 458) meint, die Vereinigung der 
Seele mit Gott und diejenige mit Jesus Christus in ihrem Verhältnisse 
zueinander seien bei Makarius nicht klar zur Darstellung gekommen. 
Foerster nimmt an, bei hervortretendem Sündengefühl habe die Seele 
nach Vereinigung mit dem Erlöser gerungen. Aber hier handelt es 
sich nicht um die ethische Vereinigung, sondern um die gnadenvoUe, 
mystische Gotteinigung, die mit der Ghristusmjstik zusammenfällt. Die 
Seele wird durch den hl. Geist umgewandelt in das Bild der „Licht- 
herrlichkeit Christi**, Christus aber ist wiederum 4) elx(i>v too ^(utö^ to5 
itKaX-rfoo (hom. 23, 1), also das Bild des Vaters der Lichter; daher ist 
Christusmystik — Gotteinigung. 

») hom. 6, 9. «) hom. 6, 9j vgl. 12, 14, ») hom. 11, 1. 

*) hom. 32, 2. 
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auf den Leib über, welcher dadurch eine Vergeistigung erfährt. 
Moses deutete in seiner Verklärung durch den auf seinem 
Antlitz ruhenden Geistesglanz die Verklärung der Leiber der 
Heiligen bei der Auferstehung der Gerechten an. Vierzig 
Tage und Nächte nahm Moses nach den Worten der Schrift 
weder Speise noch Trank. Seine leibliche Natur hätte un- 
möglich solange ohne Speise leben können, wenn sie nicht 
andere, geistige Nahrung erhalten hätte. An solcher Nahrung 
aus dem Geiste nehmen schon jetzt die Seelen der Heiligen 
unsichtbarerweise teil ^). 

Es ist beachtenswert, wie streng organisch Makarius 
von innen heraus die Auferstehung und Verklärung des Leibes 
ableitet. Sie bilden die höchste Ausreife des „wahren Lebens". 
Durch das himmlische Licht und Feuer des hl. Geistes, ^v^elches 
die Seele in den Leib Jiintiberstrahlt, verwandelt sie seine 
grobe Materialität 2) in einen ätherischen oder pneumatischen 
Körper, der nun unmittelbar für geistige Einwirkung em- 
pfänglich ist. Man muss hinzunehmen, dass nach der Vor- 
stellung des Makarius das Seelenpneuma sich dem Umfang 
nach ganz mit der Gestalt des Leibes deckt und alle Teile 
desselben in innigster xpgioK: durchdringt. Dann versteht man, 
wie die verklärte Seele ihren vergeistigenden Einfluss auf 
den Leib, ausübt. Dieser Vorgang entspricht in der Tat völlig 
jener Einwirkung, die der hl. Geist auf den Seelenäther aus- 
übt, ja er ist eigentlich nur die gradlinige Fortsetzung dieser 
göttlichen Einstrahlung in die Seele. So wird der Leib in 
der Verklärung der reine Spiegel der begnadeten Seele und 
dadurch wiederum ein Abglanz der Lichtherrlichkeit Christi. 
Dementsprechend ist die Auferstehung der Leiber eine höchst 
individuelle. Der Pantheismus, mit dem die Mystik sich so 
oft befreundet, findet vor den Augen des Makarius keine 
Gnade. Jeder, so lautet seine Folgerung, wird in der ihm 
eignen Natur auferstehen. Denn, löste sich die Natur auf, 
dann gäbe es 1. keine Einzelwesen mehr; Petrus wäre nicht 
mehr Petrus und Paulus nicht mehr Paulus, sondern überall 
und allenthalben wäre nur Gott; 2. würden dann die zur 
Hölle Verdammten keine Strafe, die Himmlischen keine Wohl- 
taten mehr empfangen*). Es leben also die Einzelwesen weiter 
und zwar in jener Verklärung, die ihrem individuellen Seelen- 



hom. 5, 10. 11. 

*) hom. 4, 9: ev ÖTCOoxaoet xoöxo xb aatpia icayip ioxtv. 

») hom. 15, 10. 
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zustande entspricht. In dem einen Himmel sind viele Stufen, 
Verschiedenheiten und Grade ^), d. h. akzidentelle Unterschiede, ^ 
wie sie unter Individuen einer Art, zwischen Bäumen oder 
Sternen ^), zwischen den Getreidekörnern einer Tenne oder 
den Bewohnern ein und derselben Stadt vorkommen. Der 
eine Geist wirkt in verschiedener Weise »). Denn das Gepräge 
und Siegel (xooxYjp xal o^ppa^K;) des Geistes, ist das Kriterium, 
woran die Seelen von ihrem Hirten erkannt werden*) und an 
welchem sie ihn erkennen. Es ist nichts anders als das 
„Gottesbild" in der Seele. 

So verschieden aber auch die Herrlichkeit der Heiligen 
sein mag, der Himmel ist für alle der Höhepunkt ihrer Selig- 
keit. Er ist die Stadt der Heiligen, in der es keine Trauer, 
Sorge und Arbeit, kein Alter, keinen Satan und Kampf mehr 
gibt, sondern nur noch Freude, Jubel und Seligkeit*), So 
gross ist die himmlische Herrlichkeit, dass wenn ein Mensch 
von Adam bis zum Ende der Welt immerfort gegen den Satan 
kämpfen müsste, er doch noch nichts Grosses täte im Ver- 
gleiche zu jener Herrlichkeit, die er erben soll. Denn er 
wird mitherrschen mit Christus in alle Ewigkeit^). Die ewige 
Einheit mit Christus ist die Wonne der Heiligen. 

Sie werden vom geistigen Lichte Gottes so durchdrungen 
und umflutet, dass der Herr ihr Haus, ihr Zelt, ihre Stadt 
wird. Eine himmlische Wohnstätte, die nicht von Menschen- 
händen gemacht ist, umgibt sie, nämlich die Herrlichkeit des 
göttlichen Lichtes (865a cpcatis *etxoo). Alle werden in göttliche 
Natur verwandelt. Alle sind eins in Christus, und alle ruhen 
vereint in einem Licht'). Denn wie von einem Feuer viele 
Lichter angezündet werden, so müssen aach die Leiber der 
Heiligen als Glieder Christi dasselbe sein, was Christus ist®). 
So schauen die Christen gegenseitig in sich das vollendete 
Gottesbild, seine Herrlichkeit. Indes sie aufeinanderblicken '>), 
leuchten alle aufs neue wieder in dem wahrhaftigen Schauen 
des unaussprechlichen Lichtes^®). 



») hom. 40, 3. *) hom. 32, 3. 

*) hom. 86, 1. 2. *) hom. 12, 13. 

«) hom. 26, 23; 27, 2. 3. «) hom. 15, 31; 27, 3. 4. 

») hom. 34, 2. *) hom. 16, 38. 

') Als Kinder des Lichtes betrachten sie einander nicht mehr mit 
bösem, scheelem Blick (hom. 34, 2). Die hl. Einfalt, mit der sie auf 
Erden jedweden betrachteten und liebten, findet hier ihre tiefe, über- 
natürliche Begründung und mystische Vollendung (vgl. Seite 161). 

") hom. 34, 2. 
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Es ist eine hohe eschatologische Theologie, die hier der 
Mystiker mehr andeutet als aasfährt. Die Himmelsherrlich- 
keit — das ist kurz der Sinn — ist die vollendete Ausg'e- 
staltung Jenes lebendigen Gottesbildes in der Menschenseele, 
das geheimnisvoll und keimai*tig in die dem Bösen noch 
unterworfene Seele hineingesenkt ward, das dann in ethischen 
Kämpfen und Stürmen unter Gottes Gnadenhilfe sich immer 
entschiedener als übernatürliche Lebenskraft durchsetzte und 
das geistige Wesen Gottes immer mehr dem Innern Menschen 
einprägte. Im Himmel ist das Ziel erreicht. Nun ist die 
Seele wieder das reine Gottesbild, der ungetrübte Spiegel des 
„geistigen Wesens Christi**. 



Rückblick. 



Die vorliegende Studie bezweckte die systematische 
Wiederherstellung und Erklärung jener ersten christlich- 
mystischen Theologie, welche der sketische Mönch Makarius 
in einem an Innern Erfahrungen reichen, hochgestimmten 
Leben aufgebaut und in seinen Homilien und Briefen als 
Leitmotiv verwertet hat. Wer die dargelegten Gedankengänge 
auf sich wirken lässt, wird nicht leugnen, dass dem Geiste 
des Mystikers ein im grossen und ganzen geschlossenes System 
vorschwebte, wenn auch seine Werke sich als Gelegenheits- 
schriften darstellen, welche keine systematische Darlegung 
seiner Gedankenwelt versuchen. Dass aber die Gesamtauf- 
fassung des Mönches mystisch bestimmt war, geht deutlich 
aus seinem Streben hervor, die neuen mystischen Probleme 
mit Hilfe des stoischen Realismus zu lösen. Darin ist Makarius 
durchaus originell. Lange hat man Ps. Dionys den Ruhm 
zuerkannt, der erste ausgesprochene Mystiker zu sein. M. E. 
gebührt dem sketischen Mönche die Palme, oder richtiger: 
der Ps.-Areopagite ist der erste Lehrer christlich-mystischer 
Spekulation, Makarius der erste Pfadfinder christlich-mystischen 
Lebens. 

Die Eigenart des sketischen Mystikers tritt nach vier- 
facher Richtung hin besonders in die Erscheinung. 

Zunächst trägt die Mystik, die uns aus seinen Schriften 
entgegen weht, einen stark spiritualistischen Charakter. 
Sie sieht vom kirchlichen Kultleben völlig ab. Opfer und 
Sakramente, die christlichen Mysterien, welche die Mystik 
späterer Jahrhunderte reich befruchteten, haben für die Mystik 
des Makarius keine Bedeutung. Trotz der häufigen Mahnung 
zur Reinigung der Seele hören wir aus seinem Munde kein 
Wort von sakramentaler Busse. Christus betrachtet er als 
das Lebensbrot im übertragenen, geistigen Sinne. Es mag 
sein, dass seine Einsiedlerstimmung solcher Auffassung günstig 
war. Wir werden aber nicht fehlgehen in der Annahme, dass 
der Spiritualismus der alexandrinischen Theologie und sein 
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BundesgenosBe, die Allegorese, hier ihren Einfluss geltend 
gemacht haben. 

Die Beobachtang, dass die Mystik des Makarios von 
einer äussern kirchlichen Gnaden Vermittlung absieht, leitet 
zu einer zweiten Eigentümlichkeit über, die der ersten inner- 
lich verwandt ist. Das System baut streng organisch von 
innen heraus den mystischen Lebensprozess aus unter Zu- 
grundelegung des starken ethischen Dualismus der alt- 
christlichen Zeit, der hier seine mystische Fassung erhält. 
Damit soll die Gnade nicht ausgeschaltet sein. Sie ist ja 
überhaupt die wahre innere Lebenskraft. Auch ist Gott in 
ihrer Erteilung frei. Aber Makarius bringt nicht die Gnade in Be- 
ziehung zu äussern sakramentalen Handlungen, sondern zur sitt- 
lichen Hingabe an Gott. — Das „Gottesbild^ der Gnade bedeutet 
für die Seele Licht und Leben, Herrschaft und Frieden, das 
„Satansbild" der Äjtaptta bringt ihr Finsternis und Tod, Knecht- 
schaft und Zerrissenheit. In demselben Umfange, in welchem 
die <i}iapua in die Seele eindringt und auf die Glieder des 
Leibes übergreift, muss das Leben der Gnade zurückweichen. 
Je mehr Raum die Gnade in Verbindung mit dem Tugend- 
. streben gewinnt, um so mehr verliert die dpÄpxta an Boden. 
Der mystische Lebensprozess ist: Zurückdrängung der dfAopxia 
bis zur aicda^ux durch die Entwicklung von der „Geburt aus 
Gott** bis zur „Vergöttlichung", es ist der Weg vom ärgsten 
„Tod^ zum „vollkommenen Leben**, von äusserster Finsternis 
zum hellsten Licht, von innerster Zerrissenheit zu wonnevoller 
Ruhe. Nicht äusserlicher Lohn oder äusserliche Strafe wartet 
des Christen, sondern aus dem Innern herauswachsende Ver- 
geltung. 

Dieser innere Lebensprozess — das ist das dritte Cha- 
rakteristikum bei Makarius —ist ein physikalischer Vor- 
gang. Wegen der ätherischen Natur des Seelenpneamas ist 
jede geistige Wirkung materielle Verschiebung in der Seele. 
Diese Vorstellung entlehnt Makarius der stoischen Natur- 
philosophie. Physikalisch betrachtet, ist die Einwirkung von 
djxapTta oder Gnade eine Vermischung mit dem Seelenäther, 
welche sich bis zur xpaotc 81 gXcwv zu erweitern vermag. Der 
mystische Lebensprozess bedeutet unter dem physikalischen 
Gesichtspunkte eine Entwicklung von ärgster Seelendichte 
zur zartesten Enthüllung und Verfeinerung des Seelenäthers, 
ja ideell genommen bis zur reinen Vergeistigung. 

Als vierte Eigentümlichkeit des sketischen Mystikers 
erscheint in diesem Zusammenhange die Bedeutung des 
Lichtes im Rahmen seines Systems. Licht ist Leben und 
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innerlich gestaltendes Feuer, Verfeinerung und Geist, OflPen- 
barung und Herrlichkeit. Es ist das eigentliche Lebensprinzip 
der Mystik. Aber worin besteht es eigentlich? Da tauchen 
grosse, unlösbare Schwierigkeiten auf. Es ist im tiefsten 
Grunde das „unzugängliche, unerfassbare Licht", Gott selbst. 
Aber solange es unerfassbar ist wegen seiner reinen Geistig- 
keit, solange tritt es nicht in die mystische Erfahrung. Gott 
muss sich verkleinern, muss in wahrnehmbaren Formen sich 
der Seele enthüllen, bis schliesslich die Seele selbst so sehr 
Licht geworden ist, dass die Herrlichkeit des göttlichen Lichtes 
aus ihr wiederstrahlt. Ich möchte glauben, dass diese noch 
ungeklärten Vorstellungen des Mystikers für eine viel spätere 
mystische Entwicklung von Bedeutung geworden sind. In 
den Athosklöstern bewahrt man eine Reihe von Makarius- 
handschriften, ein Beweis, wie sehr man dort den sketischen 
Mönch geschätzt. Von diesen Klöstern ging im vierzehnten 
Jahrhundert eine schwärmerisch-mystische Bewegung aus, 
welche wähnte das „ungeschaflPene Licht" schauen zu können. 
Bei Makarius und bei den Hesychasten ist das Problem das 
gleiche, wenn auch die Lösungsversuche auseinandergehen. 
Es scheint mir nicht unmöglich, dass zwischen beiden ein 
Zusammenhang bestanden hat. 

Das sind die Charakterlinien, welche in der Mystik des 
sketischen Mönches hervortreten. Und dieses ganze Werk ist 
durch frische Bilder belebt und durch treffende Vergleiche 
abwechslungsreich gestaltet. Die Schriften des Makarius sind 
ein edles Denkmal altchristlicher Frömmigkeit, durchhaucht 
von hochgestimmtem Geist und gehalten in ansprechender 
Form, auch heute noch wert, mit gleichem Geiste betrachtet 
und innerlich erlebt zu werden. 
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